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RESUMO

O trabalho propde-se a aprofundar o tema da vida contemplativa em Thomas Merton,
reconhecendo que a categoria contemplacdo, mais do que um tema foi um eixo em torno do
qual girou toda a sua obra. A tese central é a de que Merton reinaugura um caminho mistico e
contemplativo de busca e encontro com Deus no tempo e na historia. A Realidade divina e a
realidade humana como realidades convergentes. Na primeira parte abordou-se o tema da
contemplacdo como experiéncia de plenitude de vida em trés direcBes: a relacdo
contemplacdo, escrita e vida; mediacbes da contemplacdo; lugares privilegiados da
experiéncia contemplativa. Na segunda parte abordou-se a perspectiva da contemplagdo no
tempo e na histéria, assim direcionados: o tempo de Merton; seu didlogo com a cultura, a
sociedade e a teologia; a relacdo contemplacdo e compaixdo; e, por fim, a relacdo
contemplacéo e acdo profética, aprofundando sobre tematicas sociais. Assim, entende-se que
na mistica cristd, contemplacdo e acdo, transcendéncia e imanéncia sdo realidades
interdependentes. Nesse sentido, o itinerarium de Thomas Merton é dos mais expressivos, ao
traduzir uma ideia de contemplacdo ndo como fuga do mundo e sim como experiéncia no

tempo.

Palavras-chave: Thomas Merton. Contemplacgdo. Mistica.



ABSTRACT

The work intends to deep the contemplative life in Thomas Merton, recognizing the
contemplation category like one focal theme around that all his work turned. The central
thesis is that Merton re-inaugurates a mystical and contemplative path of search and meet
with God in times and history. The divine Reality and de human reality like convergences
realities. The first part discusses the subject of contemplation like a plenty life experience in
three directions: contemplation, write and life relationships; contemplation mediations;
privileged places of contemplation. The second part discusses a perspective of contemplation
in times and history, thus structured: the Merton’s time; his dialogue with culture, society and
theology; contemplation and compassion relationship; and, finally, contemplation and
prophetic action relationship, deeping about social themes. Thus, the research understands
that Christian mystic, contemplations and action, transcendency and imannency, are
interdependent realities. In that sense, the Thomas Merton itinerarium it’s one of more
expressive, since the contemplation ideia is understands no like escape of world but like

experience in times.

Keywords: Thomas Merton. Contemplation. Mystic.
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INTRODUCAO

A vida e a obra de Merton, embora bem conhecidas, sdo ainda pouco estudadas entre
nos. Sua experiéncia e trajetoria religiosas bem como seu rico pensamento, no ambito dos
estudos académicos, ainda hoje estdo bastante restritos ao ambiente norte-americano.
Felizmente grande parte de sua obra ja foi traduzida para o portugués, e vem sendo reeditada,
0 que permite que esta lacuna, entre nos, seja superada. E, neste sentido, é importante
estabelecer alguns parametros hermenéuticos diante do desafio de ler Merton nas riquezas e
dificuldades que a linguagem da mistica num sentido geral interpde ao leitor bem como as
dificuldades e riquezas peculiares aos textos de Merton.

Thomas Merton nasceu em 31 de Janeiro de 1915, no sul da Franca. Se suas memorias
da infancia estdo permeadas por uma certa melancolia pelas constantes mudancas de
domicilio exigidas pelo estilo de vida dos pais artistas (pintores) e, mais ainda, por ter ficado
orfao ainda adolescente, expressam, por outro lado, um trajeto incomum de um garoto
cosmopolita, que ainda menino, vivera na Franca, Inglaterra e EUA. Posteriormente passou
por Cambridge, acabando por se graduar na Universidade de Columbia em Nova lorque.
Depois de uma busca intensa consumada na inadiavel conversao, ingressou na Igreja Catolica
em 1938. Trés anos depois, em 1941, entrou para a comunidade monéstica da Abadia
Getsémani, em Kentucky, USA, mosteiro trapista da Ordem Cisterciense da Estrita
Observancia (OCSO). Imortalizou essa fase e experiéncia de sua vida, revelando o grande
escritor que se tornaria, em sua conhecida autobiografia A Montanha dos Sete Patamares,
publicada em 1948 e hoje reconhecida como um cléssico da literatura crista.> Se continua
sendo um livro decisivo na vida de Merton, cujo estrondoso sucesso abriu-lhe um mundo de
leitores e recolocou-0 na cena da escrita, por outro lado pode ser a arvore cujas imensas copas
escondem a floresta, tal foi seu impacto e fama, ndo sabendo muitas vezes, o leitor comum,

dos inumeros outros livros de Merton, mais maduros e consistentes. Escrevera, ao longo de

’MERTON, Thomas. A Montanha dos Sete Patamares. Petrépolis: Vozes, 2005. (Abreviado MSP) Como se
percebera da leitura, o objetivo deste tdpico ndo é oferecer um roteiro biografico detalhado da vida Merton.
Objetiva-se mais levantar alguns elementos de sua existéncia, quase sempre registrada em textos, que permitam
ao leitor o vislumbre da riqueza e complexidade de sua vida, em suas variadas dimensBes. Para um estudo
aprofundado de sua vida e obra sugerimos, dentre outros, dois estudos bastante qualificados e reconhecidos na
bibliografia mertoniana: MOTT, Michael. The Seven Mountains of Thomas Merton. Boston: Houghton Mifflin
Company, 1984; e também: SHANNON, William H. Silent Lamp: The Thomas Merton Story. New York:
Crossroad, 1992.
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sua vida monéstica além de seus textos mais densos sobre espiritualidade, diérios e cartas,
hoje j& totalmente editados e disponibilizados para o leitor, e que tém se revelado um tesouro
para quem pretenda aprofundar sobre seu pensamento. No conjunto da obra é possivel
recompor um retrato expressivo e cativante de sua vida, marcada por uma busca intensa de
Deus. Sendo um monge contemplativo, recolhido ao didlogo silencioso da oracdo e da
meditacdo, ndo se furtou ao didlogo com o mundo, abrindo sua alma e cora¢do com rara
franqueza e honestidade. Como mestre espiritual que foi, € uma referéncia incontornavel nos
estudos da espiritualidade cristd e da experiéncia religiosa num sentido mais geral. Pode-se
mesmo afirmar que sua decisiva contribuicdo para o cristianismo contemporaneo foi
promover uma renovagao e redimensionamento da vida contemplativa nesta nova cidade dos
homens, na conhecida expressdo agostiniana retomada por Harvey Cox. ldeia presente de
forma explicita no titulo de um dos livros de Merton: Contemplagdo num Mundo de Acéo.’
Assim, se por um lado havia um movimento de contemporanizagdo, como uma possivel
resposta aos abalos sofridos pela fé, ao qual Merton, no espirito do Vaticano Il sinaliza seu
apoio em textos bastante incisivos; por outro havia, e Merton é um dos seus protagonistas, um
movimento oposto de renovacao da espiritualidade e da contemplacédo, de reconhecimento do
religioso no sentido forte do termo, as esferas do sagrado e do numinoso. Merton dialoga com
0 mundo assim como dialoga com uma teologia que naquele momento lancava as pontes para
este didlogo. Debatendo com as ideias de tedlogos do porte de um Bonhoeffer e de um
Rahner. Merton se esforca, em um texto de 1964, por diferenciar uma auténtica teologia
apofatica de outras expressdes como o ateismo ou o secularismo. Questiona ai 0 que ele
denomina “o mito da contemporaneidade”.* Neste debate, apropria-se da visdo kendtica de
Deus desenvolvida por Bonhoeffer, e de Rahner, incorporara a categoria de diaspora, como
novas possibilidades de se pensar a presenca e o sentido da eklesia no mundo contemporaneo.

Uma obra que se estendeu generosamente por dezenas de livros, comporta e mesmo
exige mdaltiplas e diversificadas leituras. Ha um Merton escritor, poeta e refinado critico
literario. H4 um Merton historiador, basta pensar em sua importante obra Aguas de Siloé, que
recompde com qualidade a histéria dos Cistercienses, desde suas origens a partir do
monaquismo de S&o Bento.” H& um Merton teélogo que revisita alguns temas cléssicos da
teologia. Ha um Merton figura publica cujo alcance e influéncia extrapolou em muito os

limites da vida monastica. E ha, sobretudo, o Merton da mistica propriamente dita, que

*MERTON, Thomas. Contemplag&o num Mundo de Agéo. Petrépolis: Vozes, 1975. (Abreviado CMA)
*MERTON, Thomas. A greja e 0 Mundo sem Deus. Petropolis: Vozes, 1970, p. 31-32. (Abreviado IMD)
*MERTON, Thomas. Aguas de Siloé. Belo Horizonte: Itatiaia, s/d. A edigo original é de 1949. (Abreviado AS)
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convida a sensibilidade do leitor a um mergulho profundo e impactante nos grandes temas da
espiritualidade: a soliddo, o siléncio e a contemplagdo; o amor e a compaixdo; o
desprendimento e a simplicidade; a vida e a morte, o humano e o divino.

Nesta pesquisa, busca-se este ultimo: o Merton da mistica, da vida contemplativa, da
vida interior. Mas, como se vera, e esta é a principal hipdtese da pesquisa, a contemplagdo em
Merton ndo é aquela que levaria a uma negacdo do mundo, alias, para ele, ndo hd como a vida
contemplativa no seu sentido mais auténtico sequer supor a indiferenca. Pois a vida
contemplativa que é plena e auténtica é aquela que, no encontro com o divino, encontra o
humano. O mergulho vertical da alma em Deus amplia os horizontes, alarga o olhar amoroso
que vislumbra o outro em seu desamparo, tanto no que este desamparo traduz uma condicao
existencial do humano, quanto naquilo que ele aponta para as necessidades basicas de sua
contingéncia corporal, o que implica, naturalmente, em enfrentar as grandes questdes sociais.
Temos ai 0 Merton em busca da solidariedade humana, que assumiu corajosamente o didlogo
franco e aberto com o seu tempo, tanto em suas expressdes filoséficas, com em seus grandes
temas e desafios da cultura tais como os impactos dos meios de comunicacdo e da tecnologia,
a efervescéncia da contracultura, como também as questdes mais pungentes e conflituosas de
seu momento historico como a guerra fria e a corrida armamentista, a luta pelos direitos civis
e a luta contra a violéncia, enfim, o Merton da compaixdo, da busca pela paz e do
compromisso com a historia.

Nessa trajetoria encontramos um Merton leitor, leitor incansavel da grande literatura —
Blake, Eliot, Joyce, Kafka, Rilke, Lawrence, Faulkner, Pasternak, Camus e tantos mais,
ocupando ai um lugar especial os poetas latino-americanos - com a qual dialoga e se debate.
E, nessa mesma direcdo de leitor, encontramos 0 monge que em suas leituras revisita e resgata
o didlogo com uma certa tradi¢do do cristianismo negligenciada pela ortodoxia: os padres do
deserto, a patristica grega e latina, 0 monaquismo antigo, 0s misticos alemdes e espanhais. E,
é nessa fonte que ira buscar os fundamentos teol6gicos bem como a riqueza e diversidade das
experiéncias religiosas cujos pontos de convergéncia e afinidades lhe permitirdo
redimensionar a espiritualidade e a contemplacdo em pleno século XX, num gesto por um
lado inovador, e por outro representado pela redescoberta e releitura de uma rica tradigéo que
esteve sempre disponivel mas nem sempre reconhecida em seu justo valor. E nesse mesmo
movimento, encontramos o Merton do dialogo ecuménico com misticos ingleses, com a
espiritualidade russa, com as comunidades monasticas protestantes. Suas obras dedicadas a
esses temas sdo importantes, pois neste resgate da rica tradi¢do cristd, o monge formula

vigorosas intuicbes. Na mesma direcdo, hoje se pode reconhecer também e recuperar sua
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extraordinaria dimensdo da busca inter-religiosa, especialmente com a tradi¢do oriental do
zen-budismo, mas também com o taoismo, o sufismo e o judaismo.

Pode-se também falar em termos das diferentes fases da vida de Merton, por exemplo
um Merton recém-converso, 0 Merton diretor espiritual de novicos, o Merton eremita, 0
Merton ativista, lembrando contudo que essas divisdes cronoldgicas sdo sempre
simplificadoras, pois as tematicas sdo recorrentes e, seja qual for o momento, ali esta o
Merton contemplativo, inquieto e buscador. Mas ndo se pode negar um amadurecimento em
seu percurso e, o seu leitor, deve estar atento aos movimentos do pensamento de Merton,
sobretudo em relagdo aos sentidos e efeitos de suas novas e mais definitivas experiéncias.
Conforme se avanca, vai-se encontrando um Merton mais sereno no sentido de intensificar
ainda mais a experiéncia contemplativa que por fim o leva a opcéo radical pela vida eremitica
mas, a0 mesmo tempo, e paradoxalmente, encontra-se um Merton mais incisivo em suas
opcoes e intervencBes publicas.

Tal diversidade traz inevitavelmente a tona a questéo da leitura de Merton. Para quem
se propde mergulhar na sua obra logo se imp&e uma questdo incontornavel: como ler Thomas
Merton? Ler, aqui, ndo apenas no sentido propedéutico, instrumental ou metodologico, mas
naquele sentido mais amplo e profundo de uma atitude hermenéutica, a saber, a compreenséo
de um texto no ato de ler, correspondendo em seu sentido mais pleno a um compreender-se
diante da obra. Um dispor-se ao texto, um expor-se ao ganho mas também ao risco da leitura
de uma obra sempre provocativa e envolvente. Um dialogo entre leitor e autor, mediado pela
obra, marcado pelo traco generoso da troca dadivosa de sentidos.

Sendo assim, é conveniente estar atento as posi¢des enunciadas pelo préprio Merton.
N&o poucas vezes ressalta em seus textos um posicionamento de ndo-tedlogo. Em outras
ocasides, se mostra muito severo em relacdo a seus proprios escritos. Percebe-se em cada
texto uma tal intensidade, um lancar-se despreocupado quanto aos possiveis riscos, na atitude
mesma daquilo que é um ato de fé, bem distante, ou melhor ainda, além de um possivel
projeto intelectual que busca a coeréncia racional de uma obra, ou a coeréncia a todo custo de
uma existéncia. Ha sim uma busca, mas é muito mais a busca intensa de Deus e o
aprofundamento da experiéncia religiosa. Ha vibragdes, intensidades, paradoxos, in-
coeréncias, até contradi¢cbes. O louco amor de Deus que inunda o monge no siléncio
eloguente da vida contemplativa, muitas vezes ultrapassa e dissolve os limites cognitivos da
coeréncia e da ldgica. O topos é outro, as categorias sdo outras, a logica é outra. Talvez se
possa afirmar que mais do que um logos o que se tem ai € uma sabedoria, um saber, a mesma

sabedoria que tantas vezes buscou nos padres do deserto e nos misticos da Antiguidade. Um
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texto particularmente ilustrativo desta atitude é Ascensdo para a Verdade, de 1951°. Ele dira
posteriormente, em carta a Jean Leclercq, que foi um livro “ndo-natural”. Acrescenta que
“estava tentando ser académico ou um te6logo” e arremata, “e ¢é isto que ndo sou”.” O mesmo
dird em relacdo a outros textos. Parece que a intensidade de seu trabalho interior e o ritmo
igualmente intenso de sua escrita concretizada em inimeros textos, levavam-no a sempre estar
revendo e reelaborando suas posi¢des, muitas vezes num exagerado e, aos olhos do leitor, até
mesmo desnecessario grau de autoexigéncia.

Apontamentos cronoldgicos se fardo entdo presentes, ndo no intuito de costurar uma
forcada coeréncia, mas muito mais no sentido de acompanhar sua experiéncia e 0 movimento
de suas reflexdes. O tracado nédo é linear e evolutivo. Estd mais para 0 movimento circular e
verticalizante (em caracol), como a metafora dos sete patamares, de nitida inspiracdo
aligheriana, faz ver. Os diarios, notoriamente, parecem perfazer este percurso. Ha algo de
ndo-resolvido, de sempre reelaborado em sua obra. Advertem os organizadores da
Enciclopédia Thomas Merton: “Nem sempre ele concordava consigo mesmo sobre o que ele
escreveu a respeito de algumas questdes de importancia, pois ele estava continuamente
repensando suas ideias em éreas particulares”.® Um exemplo particularmente expressivo deste
movimento de reelaboracdo de um pensamento e de uma experiéncia € a segunda redagdo que
Merton faz de um de seus mais ricos textos sobre a contemplacéo. Referimo-nos a Sementes
da Contemplacéo, escrito em 1949. Doze anos depois, em 1961, Merton publica Novas
Sementes de Contemplag&o. Diz Merton no prefacio da segunda redag@o: “Este ndo ¢ apenas
uma nova edicéo de um livro antigo. Em muitos modos é um livro inteiramente novo™.° Diz
ainda: “A segunda redacao foi feita numa soledade tdo grande quanto a primeira. Contudo, a
soliddo do autor modificara-se pelo contato com outras soliddes; com o sentimento de
soledade, a simplicidade, a perplexidade dos novicos e dos estudantes de teologia de sua
comunidade monastica; com o sentimento de soliddo de pessoas que ndo vivem em mosteiros.
Com a soliddo de pessoas fora do seio da Igreja”.*® Mas a grande mudanca se dara exatamente
no préprio emprego da palavra contemplacéo, diz a este proposito: “A primeira versao [...]

confundiu alguns leitores. Um dos fatores de confusdo foi que a obra parecia ensinar ‘como

*MERTON, Thomas. Ascensdo para a verdade. Belo Horizonte: Itatiaia, 1958. (Abreviado AsV)

"MERTON, Thomas. The School of Charity: Letters on religious renewal and spiritual direction. New York:
Farrar/Straus/Giroux, 1990, p.352. (Abreviado SCh)

SSHANNON, William H.;BOCHEN, Christine M.; O’CONNELL, Patrick F. The Thomas Merton Encyclopedia.
Maryknoll: Orbis Books, 2002, p.xvii. (Abreviado TME) Em todo o trabalho, sempre que houver citacdo de
obras indicadas no inglés, ou por ndo haver tradugdo em lingua portuguesa ou por se optar pela edicdo original
que ndo as tradugbes disponiveis, a tradugdo € nossa.

’MERTON, Thomas. Novas Sementes de Contemplagéo. 22 ed., Rio de Janeiro: Fissus, 2001, p.1. (Abreviado
NSC)

YMERTON, Thomas. NSC, p.1.
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tornar-se contemplativo’. Nao foi essa a intengdo do autor, pois ¢ impossivel ensinar a outro
‘tornar-se contemplativo’”.*

Ha também nas dezenas de livros publicados por Merton uma impressionante
diversidade tematica. Caleidoscdpica nos temas e nos estilos: reflexdes, artigos, ensaios,
poemas (liricos, narrativos e experimentais), desenhos, diarios, memorias, intervencgdes
publicas. Se alguns de seus textos podem ser caracterizados como estudos, ndo € o que
predomina no conjunto. Esta caracteristica é, inclusive, apontada pelos organizadores da
Enciclopédia Thomas Merton como a maior dificuldade na tarefa de identificar os temas-
chave nos escritos de Merton. Ressaltam os autores: “Merton raramente escrevia
sistematicamente a respeito de algum topico. O que ele tinha a dizer a respeito de alguma
questdo encontra expressdo em muitos diferentes lugares”.12 Dentre muitas outras razdes &,
também neste aspecto, um legitimo representante de seu tempo, um autor que olha a sua volta
e se dirige a0 homem contemporaneo com suas dores e ansiedades, numa linguagem que este
mesmo homem possa entender. Ainda nesta direcdo, diriamos que é um tanto quanto
incongruente, na perspectiva deste tipo de obra, falar de alguém como um possivel
“mertoniano”, um discipulo de seu pensamento ou de um continuador de sua obra. Seus textos
e seu estilo ndo o permitem. Neste sentido, por volta dos anos 1963-64, no auge da projecéo
publica de Merton quando ocorria quase que um “culto a Merton”, nas palavras de seu
bidgrafo, o que ja ia se tornando um embaraco, sdo inequivocas as palavras do préprio

Merton:

Se existe tal coisa como um “Mertonismo” eu suponho que sou aquele que deveria
estar consciente disto. As pessoas que creem neste termo evidentemente nao sabem
gudo relutante eu estaria em ter alguém repetindo em sua propria vida as misérias
da minha. Isto seria vazio, um pecado mortal contra a caridade. Eu penso que
nunca fiz nada para encobrir qualquer falta de um monge para concebé-la como
uma qualidade desejavel. Certamente esta falta é de publico conhecimento, e
qualquer um que me imita o faz por seu proprio risco. Eu posso Ihe prometer
alguns bons momentos de nu desespero.*®

Merton, pois, ndo sé recusa qualquer atitude nesta dire¢cdo, como o faz com humor.
Alias, um humor caracteristico de seus textos e que merece ser levado em conta ao se refletir
sobre a leitura de Merton. E um aspecto que se percebera, sobretudo nas citaces literais do

proprio Merton. Diria até que a leveza de seu humor evitava o risco de uma sisudez e mesmo

“MERTON, Thomas. NSC, p.2.
2SHANNON, William; BOCHEN, Christine M.; O’CONNELL, Patrick F. TME, Pp-XVii.
BMERTON, T. apud MOTT, Michael. The Seven Mountains of Thomas Merton, p.393.
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0s cacoetes de uma piedade afetada, sobretudo em suas meditagdes espirituais. Voltando,
contudo, a questdo central aqui, arriscariamos a dizer que talvez, no maximo, poder-se-ia falar
em se ser um “pds-mertoniano”, expressao que pode sinalizar uma postura mais adequada
daquele que ndo simplesmente repete ou reproduz Merton, mas atualiza seu pensamento e
produz novos frutos a partir das sementes por ele langadas. Assim como ele retomou e
redimensionou as tradi¢cdes que o precederam, com as questdes abertas de seu tempo, assim
seus leitores pdsteros talvez devam fazer. Pensar e meditar a partir de Merton, com Merton,
para além de Merton.

Entendemos que o melhor parametro para acompanhar o percurso existencial de
Thomas Merton bem como seu itinerario espiritual sdo seus préprios textos, tendo como pano
de fundo seus diarios pessoais, densos Journals, editados a partir de 1996. O primeiro volume
foi editado por Patrick Hart, confrade e ultimo secretario de Merton e que vem editando
muitas outras de suas obras e cartas e, hoje, é reconhecido como um dos maiores estudiosos e
conhecedores da obra e do legado de Merton. Como expressa Hart no prefacio deste volume:
“Nao hd como negar que Thomas Merton foi um inveterado diarista. Ele aclarava suas ideias
ao escrever, especialmente ao manter um diario. Talvez sua melhor escrita possa ser
encontrada em seus diarios, onde expressava 0 que era mais profundo em seu coragdo, sem se
preocupar com a censura”.** A edicdo dos Journals, iniciada por Hart e prosseguida por
outros especialistas da obra de Merton, organiza-se em volumes separados por anos e em
ordem cronolégica. A cada volume os editores propdem um titulo que de alguma forma
represente aquele momento na trajetdria de Merton: vol. 1 (1939-1941): Run to the Mountain:
The story of a vocation; vol. 2 (1941-1952): Entering the Silence: Becoming a monk & writer;
vol. 3 (1952-1960): A Search for Solitude: Pursuing the monk’s life; vol. 4 (1960-1963):
Turning Toward the World: The pivotal years; vol.5 (1963-1965): Dancing in the Water of
Life: Seeking peace in the hermitage; vol. 6 (1966-1967): Learning to Love: Exploring
solitude and freedom; vol 7 (1967-1968): The Other Side of the Mountain: The end of the

journey.*® O que se vislumbra ai, nesses titulos, é uma percepgao global dos varios momentos

YHART, Patrick. In: MERTON, Thomas. Run to the Mountain: The story of a vocation. The Journals of Thomas
Merton. volume one 1939-1941. San Francisco: HarperCollins, 1996, p.xii. (Abreviado RM)

5 Além do vol 1, mencionado na nota anterior, as referéncias dos demais volumes sdo: MERTON, Thomas.
Entering the Silence: Becoming a monk and writer. The journals of Thomas Merton. volume two 1941-1952.
New York: HarperCollins, 1997 (Abreviado ES); . A Search for Solitude: Pursuing the monk’s life. The
journals of Thomas Merton. volume three 1952-1960. San Francisco: HarperCollins, 1996 (Abreviado SS);

. Turning Toward the World: The pivotal years. The journals of Thomas Merton. volume four 1960-

1963. San Francisco: HarperCollins, 1996 (Abreviado TTW); . Dancing in the Water of Life: Seeking
peace in the hermitage. The journals of Thomas Merton . volume five 1963-1965, New York: HarperOne, 1997
(Abreviado DWL); . Learning to Love: Exploring solitude and freedom. The journals of Thomas Merton.

volume six 1966-1967. San Francisco: Harper Collins, 1997 (Abreviado LL); . The Other Side of the
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de Merton, como se fossem eixos em torno dos quais girava, predominantemente, a
preocupacdo do monge naquele determinado momento.

Além dos diarios, um outro importante conjunto de escritos de Merton sdo suas cartas,
grande parte delas ja editadas e disponiveis ao pesquisador. Edi¢des especificas e pessoais das
cartas de Merton com alguns de seus renomados interlocutores j& vinham sendo publicadas,
mas a edicdo acima mencionada, disponivel em cinco volumes, tem permitido aos
pesquisadores uma compreensao bem mais completa deste aspecto da vida de Merton. Os
volumes sdo: The Hidden Ground of Love, cartas sobre experiéncia religiosa e preocupacoes
sociais; The Road to Joy, cartas para novos e velhos amigos; The School of Charity, cartas
sobre a renovacao religiosa e direcdo espiritual; The Courage for Truth, cartas para escritores;
e, por fim, Witness to Freedom, cartas em tempos de crise.*® Tanto os diarios como as cartas
serdao retomados e aprofundados a frente em topico especifico.

E possivel, num olhar mais geral, tanto a partir dos diarios e cartas, como do conjunto
de suas obras, perceber ao menos trés grandes momentos em Merton. O Merton anterior a
conversdo. O Merton convertido, da década de 1940 e ao longo da década de 1950, e por fim,
0 Merton da década de 1960, de fato uma Gltima fase iniciada em 1958. H4, no entanto, outras
maneiras de dividir os varios momentos de sua trajetoria. O proprio Merton propés uma
divisdo em quatro periodos, no prefacio que fez para a edicdo de uma coletéanea de seus
textos, publicada aos moldes americanos com o titulo de A Thomas Merton Reader, em
1962.1" O primeiro periodo de sua vida monastica seria o de seu noviciado, entre 1942-1944,
um periodo de ajustes e de aprendizado. O segundo periodo teria se iniciado em 1944, quando
fez seus primeiros votos e finalizado em 1949, quando foi ordenado. Neste periodo escreveu
algumas de suas importantes obras como A Montanha dos Sete Patamares (em 1946),
Sementes de Contemplacdo (em 1947) e Aguas de Siloé (em 1948). J& nesse periodo Merton
foi hospitalizado demonstrando ai uma fragil saude que o acompanhara por toda a vida
monastica. O terceiro periodo teria se iniciado, segundo Merton, em 1949, quando fora
ordenado e se estenderia até 1955, quando se tornou Mestre de Novicos, ressaltando que ja

desde 1951 fora indicado para a funcdo de Mestre dos Escolasticos. Outras obras importantes

Mountain: The end of the journey. The journals of Thomas Merton. volume seven 1967-1968. New York:
HarperOne, 1998 (Abreviado OSM).

*MERTON, Thomas. The Hidden Ground of Love: Letters on religious experience and social concerns. New
York: Farrar/Straus/Giroux, 1985 (Abreviado HGL); . The Road to Joy: Letters to new and old friends.
New York: Farrar/Straus/Giroux, 1989 (Abreviado RJ); . The School of Charity: Letters on religious
renewal and spiritual direction. New York: Farrar/Straus/Giroux, 1990 (Abreviado SCh); . The Courage
for Truth: Letters to writers. New York: Farrar/Straus/Giroux, 1993 (Abreviado CT); . Witness to
Freedom: Letters in times of crisis. New York: Harcourt Brace & Company, 1995 (Abreviado WF).
YMcDONNEL, Thomas P. A Thomas Merton Reader: Revised Edition. New York: Image Books/Doubleday,
1974, p.14-15.
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foram sendo escritas nesse momento, como Ascensdo para a Verdade e Pao no Deserto
(ambas em 1951), e também a finalizacdo de Signo de Jonas (em 1952). Livros como O P&o
Vivo, Homem algum é uma llha, Vida Silenciosa e Na Liberdade da Solidao (Thoughts in
Solitude) sdo do fim deste periodo. O quarto periodo se iniciaria em 1955, quando se tornara
Mestre dos Novigos até 0 momento em que escrevia o referido prefacio. Neste periodo outras
obras importantes foram escritas tais como A Sabedoria do Deserto, O Comportamento dos
Titans, Questbes Abertas e Novas Sementes de Contemplacdo. Na esteira desta divisdo
proposta por Merton, alguns autores sugerem 1965 como o fim do quarto periodo, iniciando-
se, portanto, um quinto periodo que iria de 1965 a 1968.® No fim do quarto periodo outras
obras fundamentais vao ser escritas e publicadas tanto com tematicas sociais como Sementes
de Destruicdo e Gandhi e a ndo-violéncia, como textos que antecipavam a énfase inter-
religiosa da Ultima fase como Zen e as Aves de Rapina, também textos mesclados como
Reflexdes de um Espectador Culpado composto de trechos de seu diério, e ainda reflexdes
poéticas tais como Raids on the Unspeakable. O quinto e ultimo periodo continua marcado
pela énfase social, quando editard obras como Faith and Violence, composta de ensaios de
critica social; mas, no clima da experiéncia eremitica que finalmente lhe foi permitida,
sobressai sobretudo sua abertura cada vez maior para o dialogo inter-religioso que por fim o
levaria ao oriente, e algumas experiéncias radicais e inovadoras com a linguagem literaria,
como o longo e revolucionario poema publicado com o titulo de Cables to Ace.

Outra divisdo possivel é aquela adotada pelas biografias a ele dedicadas como a de
Shannon e também de Mott. Ai os bidgrafos, no estilo proprio das biografias, elaboram
divisdes cronoldgicas mais detalhadas.

Quanto ao periodo de sua conversdo, 0 que se percebe é um Merton que mergulha na
sua tradicdo, como que seguindo o conselho de Bramachari, o monge hindu que, como
relatado em sua autobiografia, Ihe sugerira em 1938: “Existem muitos e belos livros misticos
escritos por cristdos. VVocé deveria ler As confissOes, de Santo Agostinho, e A imitacédo de
Cristo”.*® O que temos nos textos deste periodo (décadas de 40 e 50) sdo textos bastante
situados na linguagem da teologia cristd. Ao contrario do que se poderia imaginar ou esperar,
este recolhimento e voltar-se para a propria tradi¢do, na soliddo da cela e na partilha da vida
cenobitica, ndo o levou a um fechamento em seu préprio ethos, em estruturas eclesiais

hierarquicas de seguranca. Este recolher-se debatera desde cedo com tensdes que acabardo por

8por exemplo: BAKER, James Thomas. Thomas Merton Social Critic. Lexington: The University Press of
Kentucky, 1971, p. 24-25.
YMERTON, Thomas. MSP, p.180.
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direcionar-lhe para uma postura cada vez mais aberta, consumando num reencontro com o
mundo, quando entdo assumird atitudes cada vez mais ousadas. Neste momento, sua busca
pelo outro provoca uma nitida mudanca nas categorias de pensamento. Comeca a transitar por
outros territorios, de outro universo e de uma visada mais ampla, inovando no Iéxico e nas
posturas mais arriscadas. A proposito desta fase da vida de Merton, pouco tempo depois de ter
recebido em 1960 autorizacdo de seus superiores para passar o dia todo sozinho na cabana que
sera seu eremitério, escreve em seu diario no dia 25 de novembro de 1961: “Ontem a tarde, no
eremitério, certamente se instalou uma clareza decisiva. A de que eu devo definitivamente me
comprometer com a nao cooperagao € a oposicao a guerra”.20 Exatamente esse momento tem
sido identificado como uma guinada de Merton em direcdo ao mundo. Nao ha duvida que
estamos diante de um momento decisivo e divisor de aguas. Tudo leva a crer que ele esta
vivendo um momento de agudas crises interiores e de redefinicdo da maneira como cumprir
sua vocacdo. Ha inclusive uma obra que tem sido indicada como uma espécie de despedida de
Merton tanto dos temas como do estilo de sua escrita desta primeira fase que é The Behavior
of Titans.

Diante de tantas possibilidades de datacdo, para delimitar com clareza a abordagem
desta pesquisa, priorizaremos a vida e obra de Merton de 1948 a 1968. lIdentificaremos o
Merton de 1948, quando publica sua autobiografia até 1958, quando teve uma experiéncia
transformadora em Louisville, de primeiro Merton. E a partir desta experiéncia, em 1958, até
1968, ano de sua morte, nos referiremos como o segundo Merton. Se bem que, ao propormos
uma pesquisa tematica de doutorado, a da contemplacdo em Merton, essas divisdes
cronoldgicas pouco importardo em si mesmas, mas, apenas na medida em que ajudem a
compreender como o0 tema proposto foi sendo formulado e amadurecido ao longo de seu
itinerario espiritual, inseparavel de sua intensa e convicta experiéncia monastica.

Além da motivacdo académica da pesquisa, que reconhece seus textos como 0s mais
autorizados, acima de qualquer comentario ou estudo, para melhor compreendé-lo, ha também
uma motivacdo subjetiva, que é trazer o maximo possivel a linguagem e o estilo do préprio
Merton. Um estudo sobre Merton é também o momento de se criar situagBes de leitura que
permitam um contato direto com seus textos, um exercicio fruitivo que em alguma medida
possa evocar a sua presenca. Mais do que refletir sobre Merton, refletir a partir de Merton. E,
inclusive, o que explica a inser¢cdo em abundancia das palavras do préprio Merton, com
citagdes intermitentes e, por consequéncia, 0 recurso ao uso das Abreviaturas das obras

citadas.

“MERTON, Thomas. TTW, p.182.
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Outros aspectos chamam a atengdo em seus textos. Por exemplo, a permanente
presenca da censura e dos censores na sua vida e obra.?* Outro aspecto que igualmente merece
atencdo € o da atencdo para com as fontes de Merton. Referimo-nos ndo apenas as fontes
diretas que de qualquer forma sdo percursos obrigatdérios para quem vai estudar seus textos,
mas também a outras possiveis influéncias, presentes de forma mais implicita. Uma répida
folheada em seus diarios permite detectar um nimero extenso de livros e autores que Merton
estava permanentemente lendo, e ele sempre pontua, nos diarios, algum comentario, algum
aprofundamento, alguma analogia em relacdo aquele texto ou autor em questdo, seja
Berdyaev, Kierkegaard, Heschel, Daniélou, Evdokmov, Barth, Chardin os poetas sempre
presentes e assim por diante. As referéncias que Merton faz em seu diario a Rosemary
Radford Ruether - uma scholar e ativista com a qual correspondeu %, deixam claro o quanto
Merton valorizava a honestidade cristd e intelectual, mesmo quando esta expressava alguma
discordancia com o seu pensamento, como era 0 caso desta interlocutora que o questionara
quanto ao modo de compreender a contemplacdo e a opcdo pela vida monastica. Nos
inimeros autores que Merton Ié e comenta em seus diarios, percebe-se com nitidez que esta
em busca desta honestidade no autor, deste pensamento auténtico e ndo superficial, ndo
necessariamente coincidente com o seu. E essa mesma exigéncia que o leva a dialogar
francamente com o0s escritores de seu tempo, cujas criticas a um certo cristianismo
institucional Merton n&o s6 esta disposto a ouvir como tem a ousadia de acolhé-las. E o caso
do dialogo que trava com Albert Camus, de cujas leituras Merton nos legou afirmac6es como
esta: “Camus, ‘a consciéncia de sua geracdo’ e, de fato, de uma geracdo que se segue, ¢ uma
pedra no sapato dos cristdos. Ele deliberadamente o pretendeu ser. Ele é um tipico pensador
‘pos-cristao’ no sentido que combina um obscuro senso de certos valores cristdos — a lucidez e
solidariedade dos homens em sua luta contra 0 mal — com uma andlise acusatoria e satirica do

cristianismo estabelecido e da £¢”.*® O mesmo fara com outros escritores. Ao invés da postura

?IA presenca da censura em ortodoxias religiosas é bastante comum, e ela tem estado particularmente bem
presente na milenar histdria do cristianismo, seja através de um aparelhamento formal, como tem sido, e ainda é,
corrente no catolicismo, seja através de outros mecanismos mais sutis e pouco visiveis como nas tradigdes
protestantes. No caso de Merton, dada a sua projec¢do e, consequente potencial de influéncia sobre seus milhares
de leitores, acentuado pela coragem que teve de enfrentar temas polémicos, tanto religiosos como, sobretudo,
politicos e sociais, a intervencdo da censura foi ainda mais presente. O bidégrafo Michael Mott informa que os
seus trabalhos passavam por varios niveis de autorizacéo, antes de finalmente receberem um Gltimo imprimatur,
informando ainda que, muito frequentemente, o proprio Abade Geral da Ordem ndo liberava a autorizacéo. (Cf.
MOTT, Michael. The Seven Mountains of Thomas Merton, p.77)

MERTON, Thomas. LL, p.194-197.

ZMERTON, Thomas. The Literary Essays of Thomas Merton. New York: New Directions, 1985, p.211.
(Abreviado LE)
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comoda e, em certo sentido covarde, da apologia dos que se apegam de forma intransigente
em suas verdades, Merton sempre preferiu o didlogo corajoso e aberto com o seu tempo.

Também, ao se recorrer a possibilidade até de uma hermenéutica para se ler Merton,
diferentes categorias das teorias sobre leitura podem ser acionadas, se necessarias, como a
bem conhecida no meio da critica literaria, que é a categoria da recepcdo. E uma categoria
gue nos ajuda a pensar sobre como 0s textos séo recebidos e apropriados por uma cultura, por
uma “comunidade de leitores”. No caso do Brasil, por exemplo, reconheco pelo menos duas
vias e dois modos bem distintos na recepc¢édo da obra de Merton. Uma € aquela que passa pela
apresentacdo e mesmo mediacdo de religiosos, em especial das ordens monasticas, incluindo-
se ai figuras laicas notorias como, por exemplo, Alceu Amoroso Lima. E aqui, € preciso dar
um realce ao papel que Ir. Maria Emmanuel de Souza e Silva, OSB, teve na recepc¢do de sua
obra no Brasil.?* Ndo s6 pelo fato de ter sido a sua principal tradutora para a lingua
portuguesa, mas por ter se tornado uma amiga de Thomas Merton, pertencente a um circulo
intimo de amizade e interlocutores, em diferentes paises, inclusive em momentos mais
dificeis. O mérito ai, desta primeira comunidade receptiva, é inestimavel, inclusive porque,
ndo fora este grupo, a acessibilidade aos textos de Merton pelo publico brasileiro talvez
tivesse demorado bem mais. No entanto, ndo de forma proposital, mas pelas préprias
circunstancias do campo religioso brasileiro, a recep¢do ai pode ter demarcado uma certa
leitura de Merton, mais intraeclesial, por exemplo. O que pode ter acarretado um
confinamento da figura e da obra de Merton apenas ao universo religioso e mais restritamente
ao das ordens monasticas. O que ndo € 0 caso na sociedade norte-americana, onde Merton
ocupa a posicdo de uma figura publica, de um escritor e poeta reconhecido e que sempre teve
um universo bastante amplo de leitores.

E este Merton percebido em sua maior amplitude que, recentemente, tem chegado a
nos. O arco de seus leitores tem se ampliado, tanto no horizonte de uma perspectiva do
didlogo inter-religioso, como no horizonte ainda maior do didlogo com a sociedade e com a
cultura. Sociedade contemporéanea, como se tem destacado, marcada nao pelo fim do religioso
e sim pelo seu retorno ou sua humanizagdo. A pessoa de Merton e seus livros possuem uma
notavel atualidade com este campo mais amplo e aberto de uma espiritualidade ou
religiosidade menos institucionalizada. Para usar a expressdo de Umberto Eco, poder-se-ia
afirmar que os textos de Merton se apresentam ao leitor como uma obra aberta, dirigidos a

todos e voltados para uma espiritualidade no tempo.

#SILVA, Ir. Maria Emmanuel de Souza e. Thomas Merton: um homem feliz. 22 ed., Petrépolis: Vozes, 2003.
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Somado aos aspectos ressaltados acima, é preciso ainda lembrar que se esta falando de
textos que procuram refletir e adensar as experiéncias e intuicGes de um verdadeiro mistico,
ndo obstante ele mesmo nunca tenha se colocado explicitamente nesta posi¢do, 0 que nos
exige o enfrentamento de uma questdo ja bastante consagrada nos estudos de mistica, e que
aqui também se faz necessario ser revisitada, que é a questdo da linguagem mistica.?> Neste
sentido e, numa visada hermenéutica, propomos reconhecer seus textos numa tipologia
discursiva a qual denominaremos discurso mistico, exigindo pois uma atitude de leitura
compativel com essa discursividade. Para ler Merton, um auténtico mistico do século XX, é
preciso se colocar sensivelmente diante das dificeis relagdes entre linguagem e experiéncia
religiosa. Como afirma Ricoeur, em um outro contexto e a propdsito da interpretacdo em uma
fenomenologia da religido, mas cuja observacdo aqui nos parece valida: “todas as
interpretacdes sdo igualmente validas nos limites da teoria que funda as regras de leitura em
questdo”.?® Transpondo para este projeto, entende-se que é pertinente, sendo recomendavel,
situar nossa leitura de Merton, no quadro de certos parametros de leitura, no interior de uma
arquitetura do sentido nos textos misticos. Como tem sido apontado, o discurso mistico
coloca o leitor frente a delicada questdo da inefabilidade. Estamos ai no temerario terreno
daquela ordem de experiéncia que ultrapassa os limites do dizer, que toca as margens do
sentido, as fronteiras de um inapreensivel. O numinoso, o inefavel, o que transcende. Pode-se
pensar aqui em algumas formas do dizer que tentaram tocar nas bordas disto que transcende e
escapa. Contornando essa inefabilidade do sublime, configuram-se discursos que
possibilitariam falar do divino tais como o0 mito, as narrativas e a poesia. E aqui, merece
consideracao especial o caso notavel e, em certo sentido desconcertante, da chamada teologia
negativa, uma linguagem que esbarra no inominavel. A teologia negativa postula que Deus ¢é
invisivel, incognoscivel e ndo pode ser nomeado. O paradoxo é que ela tem consciéncia de
gue ndo pode falar de Deus, no entanto fala. A incognoscibilidade de Deus tem profundas
repercussdes na linguagem. A comecar pelo fato de que Deus ndo pode ser nomeado, mas €
preciso falar, na medida do possivel. Recorre-se ai a uma linguagem que faz uso do
superlativo e do oximoro, das hipérboles, metaforas e paradoxos. A impossibilidade de
alcancar Deus combinada com o esfor¢co constantemente reiterado para alcanca-lo leva a

linguagem a diferentes movimentos e ao recurso a um pensamento metaforico. A teologia

Cf, por exemplo: PANIKKAR, Raimon. icones do mistério: A experiéncia de Deus. S&o Paulo: Paulinas, 2007.
p.29-48. Também: TEIXEIRA, Faustino (org.). No Limiar do Mistério: Mistica e religido. Sdo Paulo: Paulinas,
2004. . Nas Teias da Delicadeza: Itinerarios misticos. S&o Paulo: Paulinas, 2006. E ainda: BAILEY,
Raymond. Thomas Merton on Mystsicism. New York: Doubleday & Company, 1975.

RICOEUR, Paul. O Conflito das Interpretages: ensaios de hermenéutica. Rio de Janeiro: Imago, 1978, p.23.
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negativa vivencia intensamente os limites da linguagem. Linguagem paralela, repeticdo, o
reconhecimento da impoténcia. Uma luta constante com esses limites. Deus é nada e é tudo. A
revelacgdo como ocultamento. O éxtase como noite escura. O gozo como sofrimento. A
linguagem, em Ultima instancia se encaminha para o siléncio. Nessa fronteira pode-se lembrar
o classico A nuvem do ndo saber, bem como misticos bem reconhecidos pela tradi¢do cristd
como Gregorio de Nissa, Mestre Eckhart e Angelus Silesius, Sdo Jodo da Cruz, Santa Teresa
de Avila e outros extraordinarios mais. Ndo ha como ndo dizer, nem que seja para lidar com
essa falta. No mergulho para o nada, dos balbucios extaticos acabaram por afogar-se num
dizer infindavel. Para lidar com os limites do sentido, da compreenséo e da expressédo, a saida
ndo é partir para o irracional, para 0 honsense, ainda que, como se expressava Santa Teresa de
Avila, as palavras em deriva, no éxtase da experiéncia mistica, muitas vezes soem como
“disparates”. Ndo ha alternativas sendo recorrer e refazer, pela linguagem, o percurso
existencial da experiéncia e insistir nesse encontro com a palavra. A experiéncia religiosa esta
sempre lidando com esse possivel excesso de sentido, ja que a ideia mesmo de transcendéncia
toca nisso que ultrapassa o humano, embora se volte para iluminar esse mesmo humano,
cercar-lhe de sentido. Thomas Merton de forma explicita bebe nesta preciosa fonte da tradicéo
espiritual cristd, dialoga com ela e a atualiza. No prefacio da edicdo de Sementes da
Contemplacéo, no inicio dos anos 50, Merton ja alertava para a necessidade de se levar em
conta que a linguagem daquela obra ndo é a da dogmatica nem da ciéncia, mas a da
experiéncia mistica que explora as figuras de linguagem no limite.

Dificeis mas fascinantes questdes para as quais o leitor de Merton precisa estar atento.
Em uma obra como Ascensao para a Verdade, de 1951, ao mergulhar na experiéncia mistica
de S&o Jodo da Cruz, Merton vai longe na reflex&o sobre estes temas, deixando para o leitor a
nitida certeza do quao familiarizado estava com os desafios da teologia negativa. Sera
possivel, por exemplo, distinguir o falar de Deus — mesmo que de forma apofatica - , do
relacionar-se com Deus, que seria a experiéncia da contemplacdo? Em um mundo marcado
pelo secularismo e ateismo, poder-se-ia falar de um Deus algumas vezes experienciado
misteriosamente como auséncia?

Enfim, em Merton a profundidade penetrante do contemplativo se une a voz do poeta,
nos legando uma linguagem mistica inaugural, contemporénea, mas a0 mesmo tempo
deitando fundas raizes nos sulcos de uma longa tradig&o.

Ainda uma observacdo introdutéria. O trabalho estid estruturado em duas partes,
possuindo cada parte trés capitulos: Parte | — A contemplacéo: vida plena em Deus, e a Parte

Il — A contemplacéo no tempo e na histéria. Contudo, ndo necessariamente a primeira parte
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representa, exclusivamente, um voltar-se para si, para s6 entdo e depois, voltar-se para o
mundo. Também no contemplativo que mergulha no absoluto, j& estd presente 0 monge
inquieto sempre atento as dores do mundo. De fato ha uma simultaneidade, ou ao menos uma
permanente presenca, dos dois movimentos. Evidéncia mais clara disto, talvez seja o fato de
que o trabalho de cela, abordado nesta primeira parte da pesquisa, e que talvez seja a melhor
expressdo do exercicio contemplativo como vivéncia interior, ocorrerd mais plenamente,
factualmente falando, no periodo posterior da vida de Merton quando entdo se engaja na luta
social, abordado pela pesquisa, na Parte II.

Sendo assim, a conclusdo que se impde é de que, em Merton, a oposicdo

transcendéncia/imanéncia é um falso dilema.
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PARTE | - ACONTEMPLACAO: VIDA PLENA EM DEUS

Esta primeira parte da tese se propde a abordar o tema da contemplagdo em Merton, tal
como se abordaria em qualquer grande representante da espiritualidade cristd e em especial
aqueles que podem ser reconhecidos como expressdes de uma mistica no interior desta
tradicdo. Mas, como se verd, logo as particularidades do autor proposto comecam a se
evidenciar, o tema, classico, pode-se dizer, como é o caso da contemplagdo, vai ganhando
contornos muito proprios.

Para isso, a Parte | focaliza explicitamente o tema proposto, no caso o da
contemplacdo. Neste sentido, propbs-se uma chave de leitura que possibilitou estruturar a
parte em trés capitulos.

No primeiro capitulo aprofunda-se sobre o préprio sentido da contemplacdo em
Merton, experiéncia ai entrelacada com duas de suas particularidades, bem especificas: por
um lado o intimo entrelacamento entre contemplacao e a experiéncia da escrita, j& que ndo se
trata de um contemplativo anénimo e sim um dos autores cristdos mais lidos no século XX; e,
por outro lado, o entrelacamento da busca de uma vida contemplativa com uma surpreendente
experiéncia eremitica aqui tomada a partir daquilo que o préprio Merton identificou como o
trabalho de cela.

No segundo capitulo, a chave de leitura delineou-se na composicdo do que aqui se
denominou as mediacfes da contemplacdo. Optou-se, dentre outras possiveis, por quatro
mediacdes — a tradicdo, o dialogo, a poética e a natureza — na medida em que se reconhece
gue as mesmas ocupam um lugar central na espiritualidade mertoniana e, neste sentido, sdo
bastante representativas. O pressuposto € de que ndo ha experiéncia religiosa, incluindo ai a
particular experiéncia que se pode chamar de mistica ou contemplativa, sem as necessarias
pontes mediadoras.

No terceiro capitulo propbs-se uma espécie de hermenéutica topoldgica, em que se
reconhece quatro lugares marcadamente propulsores do exercicio da contemplacdo: a solidéo,
o siléncio, a oracdo e a simplicidade. Merton os toma da tradicdo mistica e monastica,
redimensiona-os no mundo contemporaneo ao escrever sobre eles mas, sobretudo, busca
efetivamente experiéncia-los, no desafio de uma vida contemplativa no cotidiano.

Lembrando, mais uma vez, que a perspectiva histérica e temporal, embora priorizadas

na segunda parte, o tempo todo recortam os topicos desta primeira parte.
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CAPITULO 1: CONTEMPLACAO, ESCRITAE VIDA

O tema ora desenvolvido como pesquisa, exige um mergulho e um paciente percurso
por seus textos, sendo por toda a obra que perfaz algumas milhares de paginas, ao menos por
alguns dos textos mais expressivos, no tocante a este tema priorizado, que é o da
contemplacdo em Merton, foco central do trabalho. Da leitura desses textos centrais é que esta
primeira parte da pesquisa se desenvolvera. E neste sentido, € importante especificar, desde j4,
que o tema da contemplacdo ndo é central apenas na presente pesquisa; é central, antes de
tudo, na propria vida e obra Merton, tanto que para nomeé-la recorria a diferentes expressdes
da lingua inglesa como awareness, awakening, attentiveness, alertness, realization,
meditation, contemplation, como que no esforco de captar diversificadas nuancas da
experiéncia. Meditation, por exemplo, chama a atencéo para a dimenséo de esforco do proprio
ser humano que se coloca na atitude da disponibilidade, e, relacionado a esta perspectiva,
estariam termos como awareness e awakening. Por outro lado, attentiveness aponta para
aquele estado de atencdo plena que Merton reconhecera na tradi¢do budista e da qual muito
aprendera. A expressao contemplation, por sua vez, traduz mais um movimento de gratuidade
em gue a pessoa mais recebe do que se esforga. Entendemos que 0s termos néo se excluem e,
bem ao contrario, se complementam, de forma a possibilitar-nos uma compreensdo a mais
completa possivel da experiéncia. Essas dimensdes todas, com suas diferentes nuancas, serdo
contempladas no prdprio desenvolvimento do trabalho que, ora prioriza um aspecto, ora o
outro.

Uma obra central de Merton através da qual podemos iniciar nossa imersdao nas
maultiplas dimensdes da vida contemplativa é Novas Sementes de Contemplacdo, publicada
em 1961, na qual reelabora e aprofunda o tema ja abordado na primeira edicdo Sementes da
Contemplacéo, publicada em 1948.

Uma primeira e fundamental ideia ai presente é a de que fomos criados para
contemplar a Deus. Em um ensaio escrito em 1955, In Silentio, retomando a visdo dos Padres
da Igreja sobre a linguagem simbolica das palavras iniciais do Génesis, assim se expressa
Merton: “O espirito do homem ¢é um vacuo natural que espera pelo Espirito de Deus. E um
espaco profundo que permanece um caos, até que o Espirito Criador de Deus paire sobre ele,

e até que a luz perfeita seja derramada em suas profundezas transparentes, pela presenca da
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Palavra, despertando o homem 4 liberdade espiritual”.?’ Essa forte imagem do ser humano
como “vacuo” a espera do Espirito, evoca a célebre expressdo agostiniana do coragdo inquieto
que sO se aquieta em Deus, ou em nossos tempos e em outro registro, a também bela imagem
sugerida por Simone Weil da gravidade e da graca. E possivel reconhecer ai também a
imagem do ponto virgem, a qual serd por ele reiterada em diferentes textos e em diferentes
momentos; trata-se de uma misteriosa imagem de que no centro de nosso ser existe um ponto
vazio, um pontinho de nada, de absoluta pobreza, que é a pura gléria de Deus em nos.
Partindo dai, adentremos aos tOpicos que transitardo por esse atraente entrelacamento
— contemplacdo, escrita e vida — em si mesmo ja convidativo, e que abrird o campo para 0s

demais aspectos que serdo abordados.

1.1 Sentidos da contemplacéo

Avancando para além das palavras introdutdrias, entende-se como bastante adequado
que se inicie o corpo propriamente dito da presente tese, exatamente com a categoria central
de sua hipdtese de pesquisa, qual seja, a experiéncia expiritual a qual a tradicdo cristd cunhou
a bela expressdo contemplacéo. E € a isso que se pretende o texto do tdpico que se segue.

Alguns textos fundamentais no estudo deste tema central da pesquisa: O que é
contemplacéo (1948); Sementes de Contemplacéo (1949); Novas Sementes de Contemplacao
(1961); O Homem Novo (1961); e também A Experiéncia Interior: notas sobre a
contemplacdo (The inner experience), texto organizado e editado em 2003 por William H.
Shannon.

Mas de fato o tema atravessa 0 conjunto total de sua obra. Toda essa perspectiva é
possivel porque Merton desenvolveu em profundidade uma visdo muito peculiar da
contemplacdo, poder-se-ia mesmo dizer, uma teologia refinada e sabia da contemplacéo, que
perpassa toda a sua obra, na medida em que a identifica como a propria vida interior ou vida
espiritual. Desde 0 ensaio O que é contemplacéo, elaborado em 1948, Merton ndo mais
deixou de pesquisar, meditar e escrever sobre o tema. Shannon, um dos grandes estudiosos de
sua obra além de um de seus qualificados biografos ressalta que a contemplacdo néo foi
apenas mais um tema para Merton, ou um topico académico. Tratou-se bem mais, nas

palavras de Shannon, de um “ponto focal” ousando afirmar que seria mesmo o proprio point

?’MERTON, Thomas. Tempo e Liturgia. Petrépolis: VVozes, 1968, p.205. (Abreviado TL)
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virge.®® A contemplacéo foi o ponto de partida de toda a antropologia de Merton e seria a
chave de compreenséo de toda a sua obra. Shannon ressalta ainda que embora o tema viesse a
passar por inimeras reelaboragdes no seu percurso de amadurecimento, um trago ja presente
no ensaio de 1948 permanecera, qual seja, a escolha da via apofética, a escuriddo da noite
escura da fé, como a melhor maneira de apreensdo da experiéncia contemplativa. Se houve
momentos menos brilhantes em que sua abordagem da contemplagcdo pendeu
equivocadamente, na avaliacdo do préprio Merton, para um tom descritivo e mesmo
racionalizante, em obras da maturidade como Novas Sementes de Contemplacéo, de 1961,
discorre, melhor seria dizer, percorre o tema através de reflexfes poéticas e fruitivas, de forma
alusoria e celebrativa. Num convite ao leitor, ideias inspiradoras e imagens belas vao se
sucedendo numa espécie de aproximacao circular e paradoxal ao tema.

Um mapeamento mais preciso quanto a evolucdo de sua teologia da contemplacéo,
seria entdo: O que é contemplacdo (1948), Sementes de Contemplacdo (1949) e Ascensdo
para a Verdade (1951), o Merton dos primeiros tempos que tendia a ver a contemplacdo
como um dos aspectos da existéncia, a presenca de um certo dualismo, uma posicdo de
“negacdo do mundo”. A obra A Experiéncia Interior (1959), que recebeu algumas poucas
correcdes e acréscimos de Merton em 1968, representaria um texto de transicao, onde ja estdo
presentes as principais ideias do Merton tardio dos textos da maturidade como Novas
Sementes de Contemplacao (1962), O Clima da Oracédo Monastica (1964), Zen e as Aves de
Rapina (1968), Contemplacdo num Mundo de Acéo (1968). E que posi¢bes seriam essas? A
contemplacdo como a via por exceléncia por meio da qual a pessoa possa integrar todos 0s
aspectos de sua vida; uma antropologia mais elaborada com uma clara distingéo entre o falso
eu e o verdadeiro eu; a aproximacdo ao pensamento religioso oriental concomitante a atracao
pelo pensamento existencialista; claras indicagdes de “retorno ao mundo”.?

O desafio aqui é elaborar um tracado que faca jus ao extraordindrio mosaico que
Merton constréi sobre o que é a contemplacdo. Suas intuicdes estdo pontilhadas em seus
textos abrindo inimeras perspectivas e distintos olhares sobre o que é a contemplacdo. Ele
ndo propde definicbes que fecham e sim afirmagOes que abrem. Algumas ideias centrais
perpassam suas conceituagdes sobre o tema, como por exemplo a de que a contemplacéo
busca a pureza de coragdo, a vida dominada pelo Espirito Santo, a consciéncia amorosa da

presenca de Deus.

SHANNON, William H. Thomas Merton’s Dark Path: The inner experience of a contemplative. New York:
Penguin, 1982, p.4.

ZSHANNON, William H. In: MERTON, Thomas. A Experiéncia Interior. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007, p.
xviii — xx. (Abreviado EI)
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Retomando os termos assinalados acima, chamamos mais uma vez a atengdo para
necessaria e importante distingdo a se fazer entre meditacdo (meditatio) e contemplacdo
(contemplatio). Pois, se a meditacdo envolve pensamento — mental prayer -, na contemplacéao
trata-se mais de algo que somos e menos de algo que fazemos, como na meditacdo. A
meditacdo pode ter um papel no sentido de preparar o caminho para a agdo de Deus, para que
a iluminac&o interior ocorra e a experiéncia da contemplacdo amorosa em Deus se dé em sua
plenitude. Mas se reduzida a técnicas ou estratégias, esforco mental que ndo sabe a hora de ser
abandonado, corre o risco de se tornar uma “convencional engrenagem” que ndo sé nao
contribui como chega a impedir a agdo do Espirito que exige “nossa atengdo silenciosa e

receptiva”, COMO expressa a passagem toda:

A meta da oragdo monéstica, da salmodia: oratio, meditatio, no sentido da oragdo
do coracdo, - e mesmo da lectio, - é preparar o caminho de modo que a acdo de
Deus possa desenvolver essa “capacidade para o sobrenatural”, para a iluminacdo
interior pela fé e pela luz da sabedoria, na contempla¢do amorosa de Deus. Uma
vez que o verdadeiro fim da meditagdo deve ser considerado a essa luz, podemos
compreender como um tipo de meditacdo que procura apenas desenvolver nosso
raciocinio, fortalecer nossa imaginacéo e tonificar o clima interior do sentimento de
devogdo tem pouco valor real nesse contexto. E verdade que se pode aproveitar
aprendendo esses métodos de meditacdo, mas é preciso também saber quando se
deve deixa-los de lado e passar além, a uma forma de oracdo mais simples, mais
primitiva, mais “obscura” e mais receptiva.*

Impulsionado pelos importantes avangos que tém sido feitos nos estudos sobre a
metafora por autores como Paul Ricoeur e David Tracy, dentre outros, pensamos que talvez
uma boa forma de compreender as reflexdes de Merton sobre a contemplacao seja estar atento
para as ricas metaforas presentes em seus textos, tais como montanhas e sementes. Merton
esforca-se por distanciar-se o tempo todo de uma linguagem sobre a contemplacdo que se
assemelhe ao tom forgcosamente piedoso e de uma retdrica pseudorreligiosa. Pdo no Deserto,
pequeno livro que explora a relacdo entre os salmos e a contemplacdo, €, neste sentido, um
bom exemplo, na medida em que para meditar sobre a poesia dos salmos e a profundidade da
oracdo contemplativa, recorre a duas figuras biblicas tdo concretas como a do pdo e a do
deserto.*! Sendo assim, quando falamos de uma contemplagdo no tempo e na histéria, néo se
estd referindo apenas aos desdobramentos sociais desta espiritualidade, com intervencdes
criticas e proféticas na perspectiva direta de um engajamento ou ativismo critico. Quer se

apontar também para este esforco de se fazer audivel aos contemporaneos. Fazer-se

*MERTON, Thomas. Poesia e Contemplacéo. Rio de Janeiro: Agir, 1972, p.73-74. (Abreviado PC)
SMERTON, Thomas. P40 no Deserto. 3%d., Petropolis: Vozes, 2008. (Abreviado PD)
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compreensivel teoldgica e espiritualmente para 0 homem do século XX, o que, a bem dizer,
nédo era uma especificidade de Merton, visto tratar-se da principal questdo da melhor teologia
que o século produziu, tanto catdlica quanto protestante. O que é especifico de Merton, e é
isso que de novo sempre impressiona, é o fato de enquanto monge numa ordem religiosa tdo
estrita com um ethos téo reconhecivel e consolidado pela tradi¢do, estar atento a esta vigorosa
e renovadora teologia que se produzia, e mais do que isso, esforcar-se por articula-la com uma
reflexdo sobre a contemplacdo, um tema classico da espiritualidade mas aparentemente
estranho aos reclames do século, mesmo quando religiosos e teoldgicos.

Nas penetrantes reflexdes de Merton sobre a contemplagdo a imagem da semente
aparece pela primeira vez, em rapida alusdo, na primeira versdo de seu ensaio O que é

contemplacao, elaborado em 1948:

A semente desta vida sublime é plantada em cada alma crista pelo Batismo. Mas as
sementes devem crescer e se desenvolver antes da colheita. H& milhares de cristdos
pela face da terra levando em seus corpos 0 Deus infinito de quem praticamente
nada conhecem.

As sementes da contemplacéo e da santidade foram plantadas nessas almas, mas
estdo adormecidas. Ndo germinam. N&o crescem. Noutras palavras: a graca
santificante ocupa a substancia dessas almas, mas nunca transborda para inflamar,
irrigar e tomar posse de suas faculdades, intelecto e vontade. Deus ndo se
manifesta a essas almas porque ndo O procuram com desejo sincero.*

Retomando essa imagem, numa perspectiva mais aberta, j& que ndo a condiciona ao
batismo, em 1949 publica Sementes de Contemplac&o™ - com uma pequena revisio e novo
Prefacio ainda em Dezembro de 1949 - e em 1961 o publica novamente em uma versdo
totalmente revisada, Novas Sementes de Contemplag&o.*

Na obra Sementes de Contemplacdo, de 1949, Shannon reconhece trés temas que
parecem moldar a arquitetura do livro que seriam os seguintes: “(1) contemplagdo como
Descoberta: a descoberta do Verdadeiro Deus, a descoberta do Verdadeiro Eu (self), a
descoberta de outras pessoas; (2) contemplacdo como uma experiéncia de liberdade; e (3)
contemplagdo como uma experiéncia de escuridio”.* Penso néo ser recomendével se prender
a essa hipdtese como uma chave Unica de leitura mas ser possivel adota-la como uma linha de

orientagdo plausivel e promissora.*®

2MERTON, Thomas. Espiritualidade Contemplagéo Paz. Belo Horizonte: Itatiaia, 1962, p.63. (abreviado ECP)
MERTON, Thomas. Sementes de Contemplago. Porto: Tavares Martin, 1957. (Abreviado SC)

*MERTON, Thomas, NSC.

SHANNON, William H. Thomas Merton’s Dark Path, p.38.

%80 préprio autor que a propde, Wiilliam Shannon, veio a revisar este seu pensamento expresso em Thomas
Merton’s Dark Path de 1981. Em 2000, ao republicar a obra, acabou por refazé-la totalmente e, se em boa
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No texto de 1949 h& um avanco em relacdo ao de 1948 que é a ampliacdo da
contempla¢do como uma possibilidade para todos e ndo um privilégio para poucos. Quanto as
mudancas do texto Novas Sementes em relacdo ao Sementes pode-se atentar as palavras do
proprio Merton: “Esta ndo € apenas uma nova edigao de um livro antigo. Em muitos modos ¢
um livro inteiramente novo [...] Quando o autor redigiu esses pensamentos, faltava-lhe a
experiéncia que se ganha no contato com as necessidades e os problemas dos outros. O livro
foi escrito numa espécie de isolamento em que o Autor contava s6 com a propria experiéncia
da vida contemplativa. E talvez um livro desses possa ser escrito melhor somente na solidao”.
Mas acrescenta: “A segunda redagdo foi feita numa soledade tdo grande quanto a primeira.
Contudo, a soliddo do Autor modificara-se pelo contato com outras soliddes; com o
sentimento de soledade, a simplicidade, a perplexidade dos novicos e dos estudantes de
teologia de sua comunidade monastica com o sentimento de soliddo de pessoas que ndo vivem
em mosteiros. Com a soliddo fora do seio da Igreja” (NSC, p.1). Mais a frente, ainda no
Prefécio, alerta também para o fato de que a primeira versdo pudesse, equivocadamente, ser
confundida com um livro do tipo como tornar-se contemplativo. E significativo também

compararmos os finais dos dois Prefacios:

Muito do que se diz neste livro podia ter sido muito melhor dito por outrem e pode
ter j& sido dito melhor pelos santos. O autor tentou exprimir-se na linguagem dos
homens do seu tempo e insiste em afirmar que ndo tem mais ardente desejo do que
o de ser compreendido, enquanto expbe, a luz da doutrina Catélica. Se nestas
paginas existe algo que ndo possa conciliar-se com ensinamentos da Igreja, deve
considerar-se como automaticamente anulado. [Da Edigdo Revista de Sementes de
Dezembro de 1949].

A primeira versdo do presente livro, que ndo pretendia o grande publico, foi lida
por muitos. N&o importa que muitos leiam ou deixem de ler a segunda edicdo.
Importa que atinja alguns dos poucos para quem foi destinada. N&o esté destinada a
gualquer leitor. Nem mesmo a todas as pessoas religiosas. Ndo se dirige
principalmente a catélicos, embora deva ficar claro que o Autor tentou, em todos
0S casos que se apresentaram, explicar questdes dificeis em termos que concordam
com a teologia catélica.

Ha muitas pessoas religiosas que ndo necessitam dum livro como este, porque sua
espiritualidade é de outro género. Se para elas este livro ndo tem sentido, ndo
devem ficar preocupadas. Por outro lado, havera, talvez, pessoas sem ligacdes
religiosas formais que encontrem nestas paginas algo de atraente. Se isso
acontecer, ficarei contente, pois sinto que lhes devo mais do que aos outros.
[Prefacio de Novas Sementes, 1961].

medida mantém varios dos elementos da primeira edi¢do, a mudanca do titulo de “O caminho da escuridao de
Thomas Merton” para “A jornada ao paraiso de Thomas Merton”, demarca com clareza uma mudanga de foco.
O itinerério espiritual de Merton analisado na obra € 0 mesmo, mas 0 que Se enxerga e se ressalta neste itinerario
traduz uma outra percepcdo. (Cf. SHANNON, William H. Thomas Merton’s Paradise Journey: Writings on
Contemplation. Cincinnati,Ohio: St. Anthony Messenger Press/Burns & Oates, 2000.)
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Na obra Novas Sementes de Contemplacdo Merton liberta-se da moldura
necessariamente eclesial e se distancia definitivamente de uma abordagem abstrata, descritiva
e racionalizante da contemplacdo. Ele toma o caminho da intuicdo e da experiéncia
existencial. O contexto conceitual inclui elementos do existencialismo, do personalismo
cristdo e do zen-budismo. Sdo medita¢Bes, num total de trinta e nove capitulos, que podem ser
lidos isoladamente, mas que se lidos integralmente permitem uma aproximacdo mais
adequada a harmonia que o proprio texto possibilita. O leitor despreparado e imaturo pode
néo perceber a riqueza do livro ao perder-se na aparente simplicidade da obra, tal a leveza de
suas afirmacbes e singeleza de suas intuicdes. E de fato sdo pardgrafos simples mas
profundos, um pouco no espirito daquele despojamento das parabolas e mesmo dos koans,
que quer fazer ver a verdade em sua simplicidade pura e cristalina.

Como sinalizado no titulo proposto para este topico, longe de pretender uma definicdo
fechada e denotativa da contemplacdo, melhor proveito tiramos se identificarmos ai alguns
sentidos da contemplacdo na escrita de Merton, por si s6 um convite a que o leitor entre num
espirito contemplativo.

Na perspectiva de uma gratuidade, reconhece que a iniciativa ¢ de Deus pois “somos
sua palavra proferida” e “a contemplagdo é que € por ele arrebatada e transportada ao proprio
dominio dele, seu mistério, sua liberdade”. Mas essa “Vontade de Deus” que nos convoca
deve ser entendida como um convite interior e ndo uma lei exterior arbitraria. Portanto nada
de legalismos (NSC, p.27). Que permite falar em um “Dialogo nas profundezas das vontades”
e do “intimo e obscuro mistério do encontro” (NSC, p.23-24).

Chama a atencao o recurso aos paradoxos: “A contemplacdo [...] ndo ¢ visdo, pois vé
‘sem ver’ e conhece ‘sem conhecer’”, onde se € “tocado por aquele que ndo tem maos”,
quando se recebe “um chamado daquele que ndo tem voz”, para enfim se perceber que “a
pergunta, ¢ ela mesma, a resposta” (NSC, p.9-11).

Expressa também a insuficiéncia e inadequacdo das categorias, pois que a
contemplacdo ndo é verdade abstrata, nem meditagdo afetiva, nem espanto filosofico: “é um
conhecimento puro e virginal, pobre em conceitos, mais pobre ainda em raciocinios” (NSC,
p.13). E neste sentido, a experiéncia da contemplacdo sO pode ser insinuada, sugerida,
apontada, simbolizada.

Merton ressalta a proximidade da experiéncia contemplativa com a experiéncia

estética, possibilitadas pela poesia, pela musica, pela arte. E isto tem um tdo expressivo papel
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em sua teologia mistica que optamos por reconhecer uma forma particular de mediacdo da
contemplacdo, reservando um topico, a frente, para aprofunda-lo.

E, talvez o principal traco seja a importancia que a ideia de experiéncia ganha na
reflexdo. E uma categoria central que situa a contemplacdo no campo existencial de uma
vivéncia, de um sentir, de um estar presente.

O paradoxo do caminho contemplativo que se depara com a escuriddo, na travessia
necessaria da noite escura, também esta presente ai. A perspectiva racional que sempre
pretende preservar de forma clara e controlada as categorias de sujeito e objeto, ai se mostra

insuficiente e se rende frente ao inapreensivel e a uma inversdo de papéis:

Por fim, o contemplativo sofre a angustia de reconhecer que ele ndo sabe mais o
que seja Deus. Pode ele reconhecer ou ndo que, apesar de tudo, € isso uma grande
vantagem, pois “Deus ndo é um o qué, ndo ¢ uma coisa”. Essa é precisamente uma
das caracteristicas essenciais da experiéncia contemplativa. Ela vé que nédo existe
uma “coisa” que se possa chamar Deus. Ndo existe “coisa alguma” que seja Deus,
porque Deus ndo é uma “coisa” nem um “qué”, mas um puro “QUEM ”. Deus € o
“TU” diante do qual o mais intimo de nosso “eu” desperta e € movido a uma
tomada de consciéncia. Ele é o “EU SOU” diante do qual n6s, com nossa propria e
inalienavel voz pessoal, lhe fazemos eco: “eu sou”. (NSC, p.21)

Em seus primeiros textos sobre a contemplacao, além de uma linguagem mais calcada
na tradicdo cristd, havia um certo esforgo didatico no sentido de diferenciar os diferentes tipos
de contemplacdo, e nessa perspectiva diferenciar também as distintas vocacdes para
contemplacéo.

Aqui ndo, além da linguagem mais aberta ha uma visdo menos restritiva da
contemplacdo. As sementes da contemplacdo foram plantadas em todos, mas é preciso a boa
terra da liberdade, da espontaneidade e do amor para serem germinadas. A palavra de Deus €
a semente (NSC, p.23).

N&o se trata apenas de uma experiéncia interior, infusa. E com efeito, sempre interior,
porque passa necessariamente pela mediagdo de uma vivéncia singular, por ser subjetiva,
diriamos hoje, mas que pode partir da realidade, que se apresenta como a possibilidade de um
didlogo ininterrupto com Deus. Cada situacdo € um “indice” da vontade de Deus (NCS, p.27).
De fato a dicotomia vai se desfazendo na reflexdo de Merton: ndo h& mais um interior e um
exterior.

Nesse encontro intimo e obscuro, mas amoroso, da contemplacdo, percebemos,
ressalta Merton, que “a ideia que fazemos de Deus nos diz mais a nosso proprio respeito do

que sobre ele” (NSC, p.24). Pois ao nos procurar, 0 amor de Deus procura nosso bem e
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procura 0 momento do nosso despertar. Um despertar que implica na morte do falso eu, do
falso ser. Quando cai a seguranca iluséria, aprendemos a aceitar os riscos da fé.

Nessa dialética vida e morte, a “verdade estranha e sobrenatural” nos liberta das
“ideias convencionais” e da “vontade cativa de seus proprios desejos egoistas”, pois sO nos
libertando do apego a escraviddo, poderemos receber as “sementes da liberdade” (NSC, p.24-
25). Antes de prosseguir, ressalte-se que acompanhamos aqui o tom de interlocugdo de
Merton em sua linguagem algo pessoal, quando escreve o texto como que entabulando um
dialogo com seu leitor, por isso o tempo todo a pessoa verbal “nds”.

Dito isto, pergunta entdo Merton: “como abrigar em nos o desejo de Deus, se estamos
cheios de um outro desejo que lhe é oposto?” Temos que nos libertar de nosso cativeiro, ao
gual muitas vezes amamos, aprender a nos desfazermos das “coisas familiares e ordinarias” e
consentir no que ¢ “novo” e “estranho”. Aprender a largar-se em Deus, entregando-se ao seu

amor:

Pois é 0 amor de Deus que me aquece no sol e seu amor que me da a chuva fria. E
0 amor de Deus que me nutre no pdo que como e é ainda ele que me alimenta na
fome e no jejum. E o amor de Deus que manda os dias de inverno, quando sinto
frio e estou enfermo, e também o quente verdo em que trabalho e minha roupa esta
cheia de suor. Mas é ainda o amor de Deus que sopra sobre mim nos ventos leves
gue vém do rio e na brisa dos bosques. Seu amor espalha a sombra dos sicbmoros
sobre minha cabega e envia 0 menino com um balde de &4gua da fonte, & beira dos
campos de trigo, enquanto os trabalhadores repousam e suas mulas se mantém
quietas debaixo das arvores.

E 0 amor de Deus que me fala no canto dos péassaros e dos riachos; mas também,
através do clamor das cidades, Deus me fala em seus julgamentos. E todas essas
coisas sdo sementes que me sdo enviadas por sua vontade. (NSC, p.25)

Multiplicam-se na obra meditacdes como esta que em sua leveza aparentemente
despretensiosa, de fato expressam elementos centrais da visdao contemplativa de Merton, em
especial aquela que se consolidara na sua ultima década de vida, um espirito de gratuidade no
reconhecimento de que tudo vem de Deus; uma serenidade no espirito zen que percebe a
natureza como expressao do amor de Deus, bem como um espirito de simplicidade e
existencialidade que se da conta da presenca de Deus no barro da vida; e por fim, sendo o
mais importante, é que o desfrutar desta harmonia do canto dos passaros e dos riachos, nao
impede o contemplativo de ouvir o “clamor das cidades”, ndo s6 ndo o impede como talvez

até o capacite a uma melhor escuta.
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Essa convicgdo de que o mergulho na contemplagdo permite que a partir da

interioridade melhor se escute o clamor do outro, vai se intensificando no texto de Merton.®’

Obedecer a Deus é corresponder a sua vontade, expressa ha necessidade de outro
ser humano, ou é, a0 menos, respeitar os direitos alheios. Pois os direitos de
alguém sdo a expressao do amor e da vontade de Deus. Ao exigir que eu respeite 0s
direitos de outro, o Senhor ndo esta apenas pedindo-me a conformidade com
alguma lei abstrata; estd tornando-me capaz de participar, como filho seu, do
proprio cuidado que ele tem para com meu irmdo. E impossivel a alguém que
despreze os direitos e as necessidades alheias ter a esperanca de andar a luz da
contemplacdo, pois seu caminho se desviou da verdade, da compaixdo e, portanto,
de Deus. (NSC, p.27)

A experiéncia da contemplacéo é aquela do abandono a vontade de Deus. Um esvaziar
e um desapegar-se.

Cumpre notar que os temas do desapego e do desprendimento talvez sejam dos menos
compreendidos por quem pouco conhece ou guarde alguma resisténcia com relacdo a mistica.
Num primeiro instante e numa leitura primeira e superficial, podem dar a entender de que se
trata de fuga do mundo, insensibilidade para com suas dores, movimento narcisico para o
préprio interior. Nada mais longe de uma verdadeira compreensdao da contemplacdo, como

esclarece Merton, por exemplo nesta passagem:

A obediéncia contemplativa e o abandono a vontade de Deus jamais poderdo
significar uma indiferenca estudada para com os valores naturais por ele
implantados na vida e no trabalho humanos. A insensibilidade ndo deve ser
confundida com o desapego. O contemplativo deve, sem divida alguma, ser
desapegado, mas nunca podera consentir em se tornar indiferente aos verdadeiros
valores humanos, encontrem-se eles na sociedade, nos outros homens ou nele
préprio. Se consentisse nessa insensibilidade, sua contemplagéo estaria condenada,
porque viciada em suas raizes profundas. (NSC, p.28)

Partindo-se da afirmagdo da certeza de uma sacralidade em tudo presente, ja que “tudo
0 que existe ¢ santo”, trata-se mais de um desapego de “n0s mesmos de maneira a ver e usar
todas as coisas em e para Deus” (NSC, p.29). A contradi¢do ¢ 0s obstaculos estdo em nos e

nao nas coisas, em nosso falso eu. Somos convidados a amar, como 0sS santos, as coisas

¥Um sugestivo paralelo ético é possivel. Se em Levinas o apelo ético da alteridade vem pelo olhar (que é um
contemplar) a face do outro; em Merton esse mesmo apelo, j4 que 0 monge em sua soliddo esta limitado
fisicamente quanto a experiéncia do olhar, talvez venha do ouvir o clamor do outro, ao menos no que diz respeito
ao impacto que se pode receber do sofrimento do oprimido. Tanto num caso como no outro se esta longe de uma
ética calcada em principios abstratos. O olhar em Merton se manifestard em outras dimensdes, em relacdo a
natureza, a arte ou o ver como “atengdo plena”.
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criadas. No espirito da simplicidade e da docilidade abarcar a tudo e a todos, pois “o mundo e
tudo que Deus criou ¢ bom” (NSC, p.31).

Talvez, por fim, a ideia de desapego tenha a ver, em Gltima instancia, com preservar o
lugar do vazio, para que possa ser preenchido por Deus, nesta experiéncia que, como ja temos
dito, muitas vezes vem mais marcada pela escuriddo de um perder-se em Deus do que pelo
brilho de uma experiéncia extasiante. E, lembra Merton, “um dos paradoxos da vida mistica ¢
este: ndo pode alguém penetrar no mais intimo de seu ser e passar dali a Deus, se ndo for
capaz de sair inteiramente de si mesmo, esvaziando-se de si mesmo e dando-se aos outros na
pureza de um amor que nao se busca a si proprio” (NSC, p.69).

Impde-se pois, no espirito da contemplacédo, que se enfrente os temas duros, dificeis e
tensos, mas cruciais. Em alguns momentos isto toma a direcdo da divida teoldgica, de uma
quaestio (sobre a fé, por exemplo). E em outros toma a direcdo do enfrentamento dos temas
sociais e politicos (sobre a guerra, por exemplo). E particularmente exemplar desta postura,
para ndo dizer surpreendente, o capitulo intitulado O medo é a raiz da guerra. Este capitulo
ndo estava na edicao de 1949, sendo portanto um dos novos capitulos inseridos nesta reedi¢éo
e reescrita da obra em 1961. Merton contava, com razdo, com o fato de que seus censores
seriam menos rigorosos tratando-se de uma obra reeditada. E quanto a este capitulo em
especifico, marcando sua entrada definitiva no movimento pacifista, Merton o envia para
Dorothy Day, no sentido de que fosse publicado na forma de um artigo prévio na edicdo de
outubro de 1961 do periédico Catholic Worker.*® Também ai contava, com razdo, com uma
certa condescendéncia dos censores.*® Acontece que Merton acrescentou trés paragrafos, ndo
percebidos pelos censores, com alusdes diretas a situacdes contextuais daquele momento.*°

Mas o que queremos de fato ressaltar quanto a este episédio e a este capitulo em
particular é a conviccdo de Merton em inserir um tema tdo concreto, até amargo, neste livro
gue seguramente esta entre os seus melhores sobre a contemplacdo, tal a capacidade que
Merton teve para se expressar, tal a agudez de suas penetrantes meditacoes, tal a fragrancia de
sua ambiéncia, tal a transparéncia de um texto cujo objetivo €, menos apontar ou explicar o
que € a experiéncia contemplativa e ser, em si mesmo, uma expressdo da contemplacdo, uma

palavra contemplativa. Definitivamente, para Merton, a vida contemplativa ndo tem como néo

%Dorothy Day (1897-1980), uma das grandes vozes proféticas da Igreja Catélica no século XX. Vivia na
Catholic Work House em Nova York, entre pobres. Inspirou geracfes de catélicos ativistas, dentre os quais
Merton. Escritora com varios titulos publicados, Merton mantinha uma coluna regular no periddico Catholic
Worker. (Cf. SHANNON, William H.; BOCHEN, Christine M.; O’CONNELL, Patrick F. TME, p. 103-104).
¥SHANNON, William H. Silent Lamp, p.212.

““MERTON, Thomas. HGL, p.140.
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ser atravessada pelos impasses da histdria, pelas incertezas do tempo, expressando assim as

dores dos homens bem como o protesto contra 0s poderes mundanos.

1.2 Equivocos e impedimentos na contemplacéo

Se os ricos sentidos da contemplagdo, como experiéncia espiritual do profundo,
apontam para caminhos promissores, para escolhas sabias e para acGes densas e positivas, é
preciso lembrar, por outro lado, que ha riscos e perigos neste intinerario, que podem retardar o
percurso, induzir a erros e mesmo paralisar a busca. Merton preocupou-se em chamar a
atencdo para este aspecto, para ele, igualmente importante para quem se lan¢a no caminho do
exercicio contemplativo. Propde-se aqui realcar alguns desses riscos aos quais optou-se por
denominar, recorrendo a expressao do proprio Merton, de equivocos e impedimentos.

Os mesmos textos que servem de base para o aprofundamento do que é a
contemplacdo, sdo também a base para acompanhar as falsas ideias do que ndo seja a
contemplacdo, as quais Merton faz questdo de refutar.

Iniciemos por destacar, ja de antemdo, que, para Merton, contemplacdo ndo é, nao
pretende ser, e ndo pode ser confundida com qualquer espécie de fuga da realidade: “Se
considerais a contemplagdo sobretudo como um meio de fugir as misérias da vida humana,
como um reflgio das angustias e sofrimentos desta luta para nos reunirmos aos outros homens
na caridade de Cristo, ndo sabeis 0 que é a contemplacdo e nunca encontrareis Deus na vossa
contemplagdo”. !

Por outro lado, a contemplagdo nao ¢ “alguma coisa” bem como ndo é possivel
“ensinar alguém a ser contemplativo”.*> Merton nega assim qualquer tentativa de tomar a
contemplacdo e a vida contemplativa como objeto de estudo e conhecimento, no sentido do
classico binbmio epistemoldgico sujeito-objeto, como operacdo cognitiva padrdo. Pode-se
afirmar que a postura de Merton estd mais para aquela da fenomenologia, corrente filosofica
que ndo s6 conhece mas em relacdo a qual faz inUmeras aproximacdes, sobretudo nos textos
do dialogo com o zen-budismo. A atitude fenomenoldgica vai no sentido de abolir esta
dualidade, reclamando para o sujeito uma postura de empatia, de envolvimento, de
desaparecimento no préprio objeto. Ou, ainda melhor, pressupde uma espécie de condicéo de
anterioridade, englobante, em que ndo haveria esta separacdo e, o desafio, portanto, seria se

colocar nesta pre-dis-posicao.

“MERTON, Thomas. SC, p.75-76.
*“MERTON, Thomas. NSC, p.2.
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Um dos equivocos mais comuns, predominante talvez no imaginério religioso, é
aquele de confundir a contemplacdo com uma religiosidade exterior acentuadamente
demarcada, um espiritualismo afetado. E Merton refuta: contemplacédo nédo é pietismo, nao é
espiritualismo, ndo é éxtase. Falsas concepcdes que vai descartando, na medida em que, em
ultima instancia, mais atrapalham do que propiciam uma auténtica experiéncia.

Na sequéncia deste aspecto, sdo oportunas aqui as reflexdes que Merton empreende
em seu estudo sobre Sao Jodo da Cruz, sobre o que ele denomina de a falsa mistica. Tendo
que abordar o tema do conhecimento e ignorancia na obra do grande mistico espanhol, é que
Merton sente necessidade de alertar sobre os riscos dessa possivel falsa mistica, ja que, se o
tema do conhecimento pode levar ao equivoco da jactancia intelectualista, o da ignorancia
pode, igualmente, levar ao equivoco de uma pseudo-humildade anti-intelectualista. Sendo
assim, alerta Merton, “A ‘ignorancia’ de que fala a verdadeira mistica ndo é desconhecimento
mas superinteligéncia. Embora as vezes pareca ser a negacdo de todo pensamento
especulativo, a contemplacio ¢ a sua consumacio”.** Merton chega ao ponto de reconhecer
que, nagquele momento, talvez o falso misticismo ja se constituisse num maior perigo até do
que o racionalismo. Essa afirmacdo, aparentemente exagerada, tem como pano de fundo sua
observagdo a seguir de que aqueles tempos nazi-facistas, acrescidos de uma mitologia
comunista, eram perigosamente suscetiveis ao jogo das emocdes, dai que, num esforgo por
preservar a razoabilidade de um exercicio prudente da inteligéncia, é que Merton refuta
veementemente essa falsa mistica “muitas vezes viciosamente anti-intelectual, prometendo
alegria pela imolacdo da inteligéncia” (AsV, p.51). Portanto, para fechar a ideia, uma
espiritualidade dada a entusiasmos e pirotecnias emocionais era, para Merton, um dos grandes
impedimentos para a experiéncia contemplativa. Talvez se possa acrescentar que o alerta de
Merton tem um valor ainda maior para os dias de hoje, tempos pds-modernos em que, como
se tem sublinhado sobejamente, sdo marcados pela exacerbacdo das emocdes, pela busca
desenfreada dos prazeres e por uma rarefacdo dos sentimentos, na arena de um espaco social
espetacularizado.

A contemplacdo também néo é, em si mesma, como j& assinalado, a meditagdo. Mais
do que algo que fazemos, trata-se de algo que somos. Portanto ndo é um pensamento sobre.
N&o se esta consciente de algo, simplesmente se esta consciente. N&o deixara de mencionar o
aspecto meditativo, o esforco mental, ao qual ndo nega sua validade, mas a expressao mais

plena e intensa da contemplacdo, seu sentido mais verdadeiro, é quando ultrapassa todos estes

“*MERTON, Thomas. AsV, p.49.
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suportes humanos de maneira a simplesmente fruir na sintonia de sua presenca plena, da vida
que deixa de ser objeto de conhecimento para simplesmente ser vivida.

E possivel identificar um sugestivo conjunto de ideias e expressdes em Merton que
apontam para aquilo que atrapalharia uma rica e auténtica experiéncia interior, tais como: o
ser inauténtico, o homem massificado, o pagdo moderno, o velho homem, a presenca da
técnica, um certo tipo de ativismo, a religiosidade exterior, ostentatoria e orgulhosa, e outras
mais.

Em seu texto O Clima da Oracdo Monastica, traz algumas consideracfes que alertam
quanto ao risco de se identificar a contemplacdo, no caso especificamente no interior da
tradicdo monastica, como algo exclusivo de uma aristocracia religiosa, soberbamente alheia as

lutas e sofrimentos humanos:

Nada é mais alheio a auténtica tradicdo monastica contemplativa [...] na Igreja do
gue uma espécie de agnosticismo que exaltaria o contemplativo acima do cristdo
comum, introduzindo-o num dominio de conhecimento e de experiéncias
esotéricos, livrando-o das lutas, preocupacfes e sofrimentos comuns a existéncia
humana, colocando-o num plano elevado, num estado privilegiado entre os
espiritualmente puros, como se fosse um anjo, invocado pela matéria e as paixdes
e, afinal, sem estar mais familiarizado com a economia da cura, dos sacramentos e
da caridade.*

Talvez o maior empecilho para a experiéncia plena da contemplacédo seja a alienacéo.
A obra O homem novo, de 1961, é particularmente relevante no aprofundamento deste
aspecto.”> Ai Merton explora figuras-chave na compreensdo da condicdo ontolégica e
existencial do homem enquanto ser alienado: a imagem quebrada, o falso dualismo, a
separacdo entre vida, realidade e Deus. Aponta ai que é exatamente o falso dualismo da
alienacdo que impede a contemplacdo e, inversamente, a contemplacdo seria o resgate desta
plenitude de comunhdo perdida. O titulo do capitulo que abre a obra é por si bastante
significativo: A guerra dentro de nds. Reconhece Merton, de inicio, que “vida e morte estdo
em guerra dentro de nos” desde que nascemos e nos acompanha por toda a vida (HN, p.7).
N&o reluta em empregar o termo luta e mesmo agonia. Uma agonia, esclarece, “ndo de
perguntas e respostas, mas de ser e de ndo-ser, espirito e vazio”, portanto a mais terriveis de
todas as guerras, “travada a beira do desespero infinito” (HN, p.7). Se é esta a condigdo
humana, acrescenta Merton que a experiéncia religiosa vira atravessada por este mesmo agon,

por este mesmo combate. Reduzir a experiéncia religiosa a “questdes religiosas” num jogo

“MERTON, Thomas. PC, p.42.
*MERTON, Thomas. O Homem Novo. Petrépolis: Vozes, 2005. (Abreviado HN)
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entre perguntas e respostas € empobrecé-la e, a propria tentagdo de oferecer uma resposta ja é,
por si, uma atitude superficial e redutora. A experiéncia religiosa, e nesta a experiéncia
contemplativa, vém marcadas pelas mesmas contradi¢cdes do existir humano, e talvez até
mais. A travessia que pretende vislumbrar a luz deve enfrentar a escuriddo. Ha a esperanca, é
verdade, mas a esperanga é um dom e, mesmo assim, ressalta Merton, “a esperanga crista que
‘ndo se vé&’ é uma comunhio na agonia de Cristo. E a identificagdo de nossa propria agonia
com a agonia de Deus” (HN, p.7). Afirmag¢des como esta, abundantes no texto, desanimam
logo aquele que espera da busca contemplativa recompensas rapidas e faceis, e situa o
postulante a um verdadeiro combate e ao desafio de um mergulho realmente mais profundo.
Para encontrar a vida, ndo cessa de afirmar, é preciso antes de tudo morrer. E preciso
confrontar-se a si mesmo, seu proprio nada. No entanto, mesmo quando fazendo estes alertas,
chamando atencdo para os impedimentos e riscos da caminhada, Merton equilibra suas
ponderacBes de modo a evidenciar que, por mais dificil e angustiante que seja o desafio, vale
a pena, pois que:

A contemplagdo é ao mesmo tempo a compreensdo existencial de nosso proprio
“nada” e da realidade divina, percebida pelo contato espiritual inefavel nas
profundezas de nosso préprio ser. A contemplacdo é a penetracdo repentina e
intuitiva daquilo que realmente E; o salto inesperado do espirito de uma pessoa
para dentro da luminosidade existencial da Realidade em si mesma, nédo sé pela
intuicdo metafisica do ser, mas pela plenitude transcendente de uma comunhao
existencial com Aquele que E. (HN, p.12)

O risco entdo é pretender achegar-se a essa condi¢do de uma maturidade espiritual sem
enfrentar os riscos da travessia, optar-se por atalhos e desvios, muitas vezes travestidos de
piedosa religiosidade mas que ndo traduzem verdadeiramente a auténtica experiéncia
contemplativa. Por isso Merton pode afirmar que “A contemplago ¢ a forma mais elevada e
paradoxal de autorrealizacdo, alcancada por uma aparente autoaniquilagdo” (HN, p.15).

E ainda, nesta perspectiva de alerta e prevencdo, como que protelando o inicio da
viagem de tal forma a se certificar de que a bagagem e os equipamentos estdo devidamente
ajustados, é que o titulo do segundo capitulo da obra Homem Novo é igualmente sugestivo —
Teologia prometeica. Retomando o mito grego, Merton chama a atencdo para a possivel
existéncia de um “mito prometeico” (HN, p.17). Das diferentes maneiras em que explora o
mito, importa-nos aqui ressaltar a critica que empreende, reconhecendo nesta “teologia
prometeica”, e mesmo num misticismo de tal perspectiva, que Se projeta seja na forma de um

heroismo, de um perfeccionismo espiritual, ou ainda de um certo moralismo. No fundo seria
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uma mistica preocupada consigo mesma, obcecada em seus proprios esforgos, sem nenhuma
relacdo com o outro, pois que “para Prometeu ndo existe o ‘outro’” e, lembra Merton, “o
segredo da mistica cristd é que realiza a si mesma pelo amor desinteressado aos outros” (HN,
p.22). Para Merton, uma mistica prometeica é exatamente aquela que converge para si mesma,
que permanece fechada em si mesma e, para ele, este tipo de mistica de fato representa “uma
fuga da realidade: fecha-se para o real ¢ se farta de si mesma” (HN, p.22).

Nesta discussdo um tema sempre presente em seus escritos € o da distin¢do entre o
“false self” (o individuo) e 0 “true self” (a pessoa). Os termos em si ndo sdo novos. Finley
lembra, a respeito, que Merton ndo se notabilizou tanto por ter criado novos termos - no
sentido por exemplo em que Freud cunhou o termo “inconsciente’ ou Tillich a expressdo
“preocupacdo ultima” e assim por diante - mas que, fundado na revelacédo e tradicdo cristas,
seu génio se sustentava sobre uma capacidade inigualavel de revitalizar categorias muitas
vezes esquecidas ou pouco valorizadas e recompé-las, através de novas configuragfes, num
quadro sugestivo e relevante para o homem contemporaneo.*® Alias, este estudo de Finley
propbe-se a compreender a espiritualidade de Merton a partir exatamente desta chave de
leitura, a oposicdo “falso eu” versus “verdadeiro eu”. A tese do autor € de que a
espiritualidade de Merton, como um todo, de uma forma ou de outra, acaba tendo como pivé a
questdo da identidade humana. E ai sua mensagem e seu esforco eram levar o homem
contemporaneo a perceber que o seu eu mais profundo residia, em Gltima instancia, mais além
de si mesmo, residia em Deus, e que, portanto, encontrar-se implicava, paradoxalmente, em
perder-se, perder-se em Deus. As imagens que 0 homem constroi de si, como aquilo que seria
0 Seu propium, 0 Seu Si-mesmo, seriam exatamente isso, apenas imagens. Seria preciso
destruir essas mascaras que sustentam um falso eu, e no vazio possibilitado por esta
destruicdo, abrir-se para o desabrochar do verdadeiro eu, da pessoa, plenamente reconhecivel
apenas na medida em que recuperasse, ainda que parcialmente, a imagem divina nele
maculada. Sendo assim, qualquer atitude, ainda que religiosa, que se ancore neste falso eu e
que em alguma medida o perpetue, constituiria um impedimento para a contemplacdo que,
necessariamente traduz a descoberta e o encontro com esse eu verdadeiro. O falso eu, é o0 eu
tragico, o eu adamico, que se sustenta sobre mentiras e ilusdes e que traduz uma radical
rejeicdo a Deus. E portanto uma negacdo da identidade Gltima do ser humano que se radica,

na concepgdo cristd, em Deus. llusdo, sombra, pecado, mascara - expressdes variadas que

®EINLEY, James. Merton’s Palace of Nowhere: A Search for God through Awareness of the True Self. Notre
Dame,Indiana: Ave Maria Press, 1983, p.23. Finley, além de estudioso de Merton, com ele conviveu, pois
também entrou para o mosteiro de Getsémani, com a idade de dezoito anos, tendo 14 permanecido por seis anos.
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intentam nomear uma mesma realidade, a da falsa identidade do ser humano. Quando veio a
articular reflexdes como essas, de cunho mais antropoldgico e teolégico, com suas tematicas
sociais posteriores, Merton evidenciou que na sociedade contemporanea, massificante e
tecnoldgica, essas ilusdes de uma falsa identidade foram potencializadas ainda mais, talvez no
seu limite, e ai, além do prometeico, o mito faustico — na cléassica atualizacdo de Goethe da
dimensdo trdgica do ser humano, talvez seja o que melhor expresse esse falso eu, em toda a
sua soberta, prepoténcia e autossuficiéncia.

Trazendo nestes termos o debate por ele empreendido, pode parecer simplista, ou
6bvio demais, ja que lida com uma dualidade bastante conhecida e manuseada pela tradicéo
cristd. Contudo, é preciso acrescentar que Merton, leitor experiente de ampla e consistente
literatura, conhecedor tanto da psicanalise como dos debates hermenéuticos e seus impasses,
estava bem consciente dos paradoxos implicados neste esfor¢o de um “eu”, no caso ele
mesmo, discorrer sobre a diferenca entre um falso e verdadeiro eu, como se fosse possivel
uma posi¢do externa ao proprio circulo de apreensdo. Sendo assim, percebe-se no texto de
Merton, um caminhar vagaroso e hesitante, afirmagdes aproximativas como que conscientes
de sua propria impossibilidade, alerta ao risco permanente do autoengano.

Por fim, para uma auténtica experiéncia de contemplacdo, além desses impedimentos
tomados como categorias mais amplas, tais como a questdo do falso eu, dos apegos, das
abstracdes, da falsa espiritualidade etc, ressaltamos o fato de que cada um dos aspectos
particulares da vida contemplativa traz seus préprios riscos, como se vera nos topicos
subsequentes. De tal forma que, seja a experiéncia da soliddo, seja o desafio do dialogo, e as
demais, cada uma dessas dimensdes traz consigo dificuldades inerentes aquele aspecto em

particular e que, no momento oportuno, virdo a tona no decorrer do trabalho.

1.3 Uma vida entre textos

O itinerarium da vida contemplativa de Merton é inseparavel de sua obra textual. Seus
textos sdo, mais do que o registro linguistico de temas, concep¢oes, crencas, valores e fatos, o
testemunho vivo desse itinerario. O presente topico propde-se a explorar algo desse
entranhamento vida/texto em Merton.

Merton faz parte desse grupo particular de figuras cujas vidas sdo inseparaveis de seus
textos. Poder-se-ia interrogar se esta nao é a caracteristica de todo e qualquer escritor, seja de
que area for. Mas nem sempre é o caso. Muitos estabelecem uma linha divisoria nitida e

pretensamente intransponivel entre a vida, sua trajetoria biografica enquanto pessoa, e a obra,
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que teria sua origem e estatuto fundados nessa voz, quase impessoal, a quem nossa tradigdo
veio a denominar “o autor”. Aqui também, poder-se-ia interrogar se essa ténue linha é de fato
possivel de ser tracada. De tal modo que outros tantos autores, ja de saida, renunciam a esse
ideal, e permitem que suas vidas sejam apreendidas inextrincavelmente associadas a seus
textos, o biogréafico e o textual se entrelagcando o tempo todo, tanto em textos assumidamente
autobiograficos — memadrias, diérios, cartas e autobiografias propriamente ditas — quanto em
textos, ainda que tematicos ou ensaisticos, perpassados por referéncias nitidamente
existenciais. Merton ndo s6 faz parte deste segundo grupo, como pode ser tomado como um
dos seus grandes representantes, de tal forma que, a0 menos no caso de Merton, seria quase
impossivel acompanhar sua experiéncia contemplativa, ndo fossem os seus textos. Nem
sempre foi 0 que predominou na tradicdo mistica. Quantos misticos, anénimos e discretos na
soliddo de suas celas - os proprios Padres do Deserto tdo amados por Merton cujos relatos nos
chegaram gracgas a discipulos ou terceiros — ndo puderam, ndo precisaram, ou mesmo nao
quiseram fazer o registro de suas experiéncias. Nao é, definitivamente, o caso de Merton, e
este € um aspecto particularmente ressaltado por seus estudiosos. Ha, por exemplo, uma obra
que se deu ao trabalho de fazer uma antologia de todos os trechos, nos seus diferentes livros,
em que menciona, reflete e se debate com o exercicio da escrita, entre a decisdo de assumir ou
recusar a esta vocacdo.”” Como demonstra extensamente essa coletanea, essa duvida
atravessou toda a vida de Merton.

Textos ensaisticos, estudos, obras tematicas e, mesmo a autobiografia, sdo géneros
textuais cujos estatutos linguisticos e académicos ja sdo bastante reconhecidos e, poder-se-ia
dizer, consolidados como fontes cientificas de pesquisa, aceitaveis e automaticamente

assumidos num estudo desta natureza.** Sendo assim, optamos aqui por destacar

*INCHAUSTI, Robert (Ed.) Echoing Silence: Thomas Merton on the Vocation of Writing, Boston/London:
New Seeds, 2007.

*No caso da autobiografia, e também da biografia, pode-se fazer alguma ressalva, mas como demonstrou o
historiador francés Francois Dosse em um estudo magistral sobre o tema (DOSSE, Francois. Biografia: O
desafio de escrever uma vida. Sdo Paulo: Edusp, 2009), embora durante um bom tempo a biografia fosse
admitida somente com inimeras restri¢des por parte da comunidade académica, com consideravel razdo dado o
trago idealizante do género que o levava a ser identificado como um “género impuro”’; hoje, ressalta o ilustre
historiador — ele mesmo um biografio reconhecido autor da principal biografia de Paul Ricoeur disponivel no
mercado, hoje, na “idade hermenéutica”, ressalta entdo, o género ndo somente ja foi assumido como goza de um
inestimavel valor como fonte de pesquisa, inclusive porque amadureceu textualmente, configurando-se mais na
forma de estudos biogréaficos. A autobiografia exige ainda certa prudéncia, mas, no mesmo contexto de uma
idade hermenéutica, o leitor contemporaneo, munido de uma incontornavel “suspeita” na era pos Freud, Marx e
Nietzsche, conforme apontado pelo mesmo Ricoeur, é capaz de Ié-la com ganho, vencendo suas armadilhas,
dado ao excesso de subjetividade que, num nivel consideravel, faz com que o texto autobiografico transite por
uma imagem de si por demais elaborada e por isso discutivel. Seja como for, o préprio Ricoeur, nos seus estudos
sobre a narrativa, monumentais para quem se aprofunda no tema, acaba por reconhecer que a narrativa de si é,
certamente, a melhor e mais recomendavel atitude para uma pessoa que busca atribuir sentido a sua prépria
trajetdria, a sua historia, a sua vida, uma vida que pretende aproximar-se 0 mais autenticamente possivel de seu
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especificamente dois géneros amplamente empregados por Merton — Diérios e Cartas — em
relacdo aos quais ainda possa haver certas reservas em alguns contextos académicos, ndo
obstante serem, especificamente no caso de Merton, de valor imprescindivel como fonte de
pesquisa.

Comecando pelo caso dos diarios, iniciemos considerando que nao é possivel refletir
sobre a contemplagdo em Merton sem se levar em conta seus registros em seus diarios, a
menos que se esteja disposto a ignorar muito de sua rica reflexdo. Ainda que se releve a forma
fragmentaria e pontual prépria deste tipo de registro. Um exemplo, dentre tantos outros
possiveis, seria 0 caso de sua impressionante e vertiginosa experiéncia a qual denominou de
trabalho de cela no contexto de sua experiéncia no eremitério, e que serd o foco do proximo e
Gltimo topico deste capitulo. E uma experiéncia que exige, para quem quer acompanha-la, que
se adentre aos diarios, pois que ai é que se encontram, como em nenhum outro lugar, 0s
registros deste percurso. Mais do que um registro, 0 que se tem entdo, nos diarios, € um
testemunho, uma atestacdo de si, o desvelamento de uma alma. Quando se pensa em diarios,
algumas categorias nos ocorrem como possiveis chaves de entrada e de leitura nesse seu
percurso existencial, mais do que substanciado em palavras, melhor seria dizer padecido em
palavras, ja que se esta longe de qualquer tentativa de representacdo, e sdo as palavras como
marcas e pegadas de seu itinerario que se apossam do monge, em seu siléncio eloquente, em
sua solidao sonora, para usar a expressao de rara beleza nos legada por S&o Joéo da Cruz.

Na introducdo de uma cuidadosa e bastante completa selecdo de trechos cruciais de
seus diarios, os editores propdem que “sua escrita (nos diarios) funciona, ao mesmo tempo,
como janela e como espelho”, na qual os leitores de alguma forma se reconhecem e se déo
conta de suas préprias infindas possibilidades.*® Janela e espelho, metéaforas sugestivas e
promissoras, mas também perigosas. Janela, situada a partir de quem esta dentro, no caso
Merton em seu eremitério, sinaliza abertura, desvelamento e convite, por onde entra a brisa,
signo inconteste de quem busca didlogo. Situada desde fora, nosso caso enquanto leitores, ha
sempre o risco do olhar invasivo e bisbilhoteiro. Uma reconhecida jornalista norte-americana,
também pesquisadora do género biografia, com a qual o diario guarda estreito parentesco ja
que se trata de uma espécie de autobiografia, alerta que “o biodgrafo se assemelha a um

arrombador profissional que invade uma casa, revira as gavetas que possam conter joias ou

si-mesmo, de tal maneira que avancga da categoria da identidade, simplesmente, para a de identidade narrativa
(RICOEUR, Paul. Tempo e Narrativa. vol.3. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2010, p.415ss.)

“HART, Patrick & MONTALDO, Jonathan (eds.). MERTON, Thomas. Merton na Intimidade: Sua vida em
seus didrios. Rio de Janeiro: Fissus, 2001, p. xviii. Os editores em questdo sdo dois dos maiores especialistas na
obra de Thomas Merton, Irméo Patrick Hart, seu antigo secretario, e Jonathan Montaldo. (Abreviado MI)



48

dinheiro e finalmente foge, exibindo em triunfo o produto de sua pilhagem”.”® Como que
antevendo a possibilidade desta forma de leitura leviana e despreparada, € que Merton
determinou que seus diarios so6 fossem publicados depois de passados vinte e cinco anos de
sua morte, 0 que de fato se cumpriu. Quanto a metafora do espelho, embora seja uma imagem
classica e de uma longa e nobre histéria, ndo deixa também de carregar seus perigos. Uma
escrita que se dobra tanto sobre si, como a de diarios, tem algo de assombroso. As horas € 0s
dias, os ritmos e 0s tempos, 0s gestos e 0s movimentos, os siléncios e as palavras, que se
retomam e se redobram, que se rebatem e se contorcem, criam uma potencializacdo da
polissemia que chega ao limiar de uma experiéncia-limite, pois os sentidos se ultrapassam
incessantemente e, muitas vezes, se contradizem, como num jogo de espelhos, nessa busca e
nesse encontro com a realidade nua das coisas. Merton se debate e mesmo se imola com esta
impossibilidade de nao escrever, “determinado a escrever menos, a sumir pouco a pouco”
(M1, p.193). N&o s0 esta consciente da radicalidade desta opgdo como também a confronta e a

interroga:

A vida solitaria, agora que eu me confronto com ela, é assustadora, assombrosa, e
constato ndo dispor de resisténcia em mim para enfrenta-la. Profunda impresséao de
minha prépria pobreza e, acima de tudo, consciéncia dos erros que permiti em mim
mesmo, junto com esse desejo positivo. Tudo isso é bom. Alegra-me ser abalado
pela graca e acordar a tempo de ver a grande seriedade disso. Com isso eu andei
brincando, e a vida solitaria ndo admite meras brincadeiras. Ao contrario de tudo
gue é dito a seu respeito, ndo vejo como a vida realmente solitaria possa tolerar
ilusdo e autoengano. Parece-me que a soliddo arranca todas as mascaras e todos 0s
disfarces. Nao tolera mentiras. Tudo, exceto a afirmacdo direta e categdrica, é
marcado e julgado pelo siléncio da floresta. “Que sua fala seja sim!sim!” (MI,
p.290)

Antes de adentrarmos a esta cela e explorarmos os sentidos da soliddo ai vivenciados,
convém explorar ainda um pouco mais a ideia de um diério, pois que nele e a partir dele é que
podemos encontrar de forma bem viva a experiéncia contemplativa de Merton. E preciso
ressaltar que na pesquisa tomou-se a decisdo de incluir os diarios de Merton como peca
central. N&o era uma direcdo obrigatoria, pois que obras finalizadas e publicadas séo o que
ndo faltam a Merton. Mas para quem quer acompanhar seus dias no eremitério, ndo ha como
desconsiderar os diarios. E é preciso enfrentar os desafios epistemoldgicos e hermenéuticos
desta opcao. Afinal que texto ¢ este, um diario? Qual seu estatuto no conjunto “candnico” de

uma obra? Arte e historia? Memoria e reflexdo? Escrita para si ou para o outro? A busca

YMALCOM, Janet. A mulher calada: Sylvia Plath, Ted Hughes e os limites da biografia. S&o Paulo: Companhia
das Letras, 1995, p.16.
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artesanal de uma “identidade narrativa” - para recorrermos a feliz expressdo de Ricoeur?
Diante de um diario, a pergunta “Serd isso verdadeiro?”, talvez ndo seja a mais adequada e
talvez néo seja o jeito certo do leitor se colocar. Que ha ali, naquele registro, verdade, ¢é algo
inegavel. Mas de que verdade se trata? Nao certamente a verdade factual no sentido de que ha
total clareza e tranparéncia nos relatos. Mais provavelmente possibilita, a partir dos fatos
relatados acompanhados de suas espontaneas aprecia¢des, uma verdade como desvelamento,
como um sentido que se deixa ver, que se abre para um interpretar. Em se tratando de diario, a
procura de uma ldgica que busca uma coesdo ndo é o mais caracteristico de seus tracos. Bem
ao contrério, temos no diério a errancia dos fragmentos e das anotagcbes multifacetadas. Se
falta ao diario a profundidade da escrita reelaborada e enfim concretizada em obra acabada,
estando ai sua limitacdo, sobra-lhe a vitalidade da escrita feita no calor da hora, “metafora
viva”, para recorrermos, ainda uma vez, ao vocabulario ricoeuriano. Nesta “espontancidade”
do registro em esboco é que talvez esteja sua maior qualidade, pois que no episddico e pontual
de um cotidiano, pode estar o indice de um sentido maior.

Mas nem tudo nele é liberdade, e também sujeita-se a certos limites. E o que nos ajuda

a pensar Maurice Blanchot:

O diéario intimo, que parece tdo livre de forma, tdo ddcil aos movimentos da vida e
capaz de todas as liberdades, ja que pensamentos, sonhos, ficcGes, comentarios de
si mesmo, acontecimentos importantes, insignificantes, tudo Ihe convém, na ordem
e na desordem que se quiser, é submetido a uma clausula aparentemente leve, mas
perigosa: deve respeitar o calendario. Esse € o pacto que ele assina. O calendario é
seu deménio, o inspirador, 0 compositor, o provocador e o vigilante. Escrever um
diario intimo é colocar-se momentaneamente sob a protecdo dos dias comuns,
colocar a escrita sob essa prote¢do, e é também proteger-se da escrita, submetendo-
se a regularidade feliz que nos comprometemos a ndo ameacar. O que Se escreve se
enraiza entdo, quer se queira, quer ndo, no cotidiano e na perspectiva que o
cotidiano delimita. Os pensamentos mais remotos, mais aberrantes, sdo mantidos
no circulo da vida cotidiana e ndo devem faltar com a verdade. Disso decorre que a
sinceridade representa, para o diario, a exigéncia que ele deve atingir, mas nao
deve ultrapassar. Ninguém deve ser mais sincero do que o autor de um diério, e a
sinceridade é a transparéncia que Ihe permite ndao lancar sombras sobre a existéncia
confinada de cada dia, & qual ele limita o cuidado da escrita.”

Por outro lado, na escrita de Merton, se é bem verdade que a data exata esta sempre

52
I,

ali, e para alguns fatos de sua vida € realmente crucial,” essa rigida e incontornavel imposigéo

SIBLANCHOT, Maurice. O Livro por Vir. S&o Paulo: Martins Fontes, 2005, p.270-271.
52Por exemplo uma impactante experiéncia por que passou em Louisville, divisora de 4guas em sua trajetoria, no
dia 18 de marco de 1958, que sera retomada a frente.



50

do calendério est4d matizada pela poética suave e inconfundivel do contemplativo, como que
um um kronos atravessado por um kairés, na captacdo de um instante intenso.*®

Vale a pena, entdo, quanto a isto, fazer o percurso por alguns de seus registros, com
isso antecipando para proveito do leitor, assim entendemos, alguns elementos que compdem o
quadro do trabalho de cela.

Em 13 de dezembro de 1960 evoca a natureza: “Fumaga branca subindo contra a luz
pelo vale, lentamente tomando formas animais, com um fundo escuro de matas bem fechadas
por tras. Pacifica mas ameagadora” (MI, p.187). Em 15 de abril de 1961, esta experiéncia
contemplativa permeada pela presenca marcante da natureza ganha um tom ainda mais
eloquente: “Tempestade com trovoes. A primeira durante a qual fiquei no eremitério. Aqui se
pode realmente ver uma tempestade. O branco serpentear dos raios irrompe bruscamente no
céu e some. Uma chuva branca como leite cobre todo o vale. Os morros desaparecem. Os
trovoes ecoam. Gotas pesadas vdo caindo dos beirais do telhado e a grama dobra de vico,
muito mais verde do que antes. Nao ser conhecido, ndo ser visto” (ML, p.197). Em 20 de maio

de 1961, a natureza comparece em forma de oracéo:

Hoje, Pai, este céu azul o louva. As flores delicadas do choupo, verdes e
alaranjadas, o louvam. Os distantes morros azuis o louvam, junto com o ar
docemente perfumado, cheio de luz resplandescente. Os papa-moscas que Se
desentendem o louvam, com os touros que se inclinam e as codornas que estdo
piando ao longe, e eu também o louvo, Pai, com essas criaturas as quais me
irmano. Juntos vocé nos fez e no meio delas me colocou aqui esta manha. Aqui
estou. (MI, p.198)

Em 30 de maio de 1961, o registro permite vislumbrar uma vivéncia que se faz
também através de caminhadas: “Cada vez mais eu aprecio a beleza e solenidade do
“Caminho” que entra pela mata, depois do estabulo dos touros, e passa pela subida de pedras
para chegar ao arvoredo alto e reto de nogueiras e carvalhos, circulando a seguir, até a casa,
entre os pinheiros do cume da colina” (MI, p.199-200).>* O ritmo dos dias, em seus variados
momentos, como que numa liturgia natural, sempre séo ressaltados, como se pode perceber

nos seguintes trechos: em 31 de maio de 1961: “Hoje de novo a grande obra da aurora” (MI,

**Na compreensio deste aspecto, alguns paralelos tém nos ajudado: o “instante-j4” contornado e buscado
obsessivamente por Clarice Lispector; também a ideia de “instante poético” proposta por Bachelard; e mesmo a
categoria do “agora”, sugerida por Walter Benjamin como aquele instante que rompe o tempo homogéneo e
vazio, fazendo explodir o continuum da histdria. E ainda a categoria da epifania bastante presente, ndo apenas na
tradicdo teoldgica, como também nos textos e estudos literarios.

¥Além de ser uma imagem classica da tradigdo cristd, neste contexto, caminho evidencia uma muito provével
intertextualidade com dois autores que fazem parte do amplo arco de referéncias de Merton, o Thoreau de
Walden ou a vida nos bosques e o Heidegger de Caminho do campo.
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p.201); em 11 de dezembro de 1962, “De tarde — a obrigagdo basica: procurar coeréncia,
clareza, consciéncia, na medida em que sejam possiveis. Ndo somente coeréncia e clareza
humanas, mas também as que nascem do siléncio, do vazio, e da graca. O que quer dizer:
procurando sempre o equilibrio certo entre estudo, trabalho, meditacéo, responsabilidade com
os outros e solidao” (MI, p.226); e, em 25 de dezembro de 1962, “Anoitecer: chuva, siléncio
alegria. Estou certo de que, onde o Senhor vé o pontinho de pobreza e extenuagdo e
desamparo a que o monge é reduzido, o solitario e 0 homem de lagrimas, Ele entdo deve
descer e vir e nascer, la nessa angustia, e torna-la um ponto constante de alegria infinita, uma
semente de paz no mundo. Essa ¢, e sempre foi, minha missao” (MI, p.228). Além da
constante presenca da natureza, percebe-se também um exercicio profundo e reflexivo de
interrogacao de si, de sua vocacgdo, de sua experiéncia, de suas duvidas, de sua procura, de sua
missdo. Como, também, neste trecho registrado em 28 de janeiro de 1963: “Preciso muito, no
entanto, deste siléncio e desta neve. SO aqui posso encontrar meu caminho, porque s6 aqui 0
caminho esta bem diante dos meus olhos e é o caminho de Deus para mim — realmente n&o ha
outro” (MI, p.232). Impactado, o leitor acompanha com uma certamente irrefredvel emocéao
este intenso percurso existencial de um contemplativo.

Maravilhado, prossegue Merton numa espécie de litania no alvorecer de mais um dia,

como mostram estas inquietantes palavras registradas em 21 de maio de 1963:

Maravilhosa visdo das colinas as 7:45 da manha.. As mesmas colinas de sempre, e
como a tarde, mas agora pegando luz de um modo totalmente novo, muito terrestre
e, a0 mesmo tempo, muito etéreo, com delicadas zonas de sombra e ondulagdes e
rugas escuras onde eu nunca tinha visto, e o todo imerso hum ralo véu de neblina,
dando-lhe uma aparéncia de litoral tropical, de continente recém-descoberto. Uma
voz em mim parecia estar gritando: “Olhe! Olhe!” Pois as descobertas sdo essas e €
para isso que estou no alto do mastro do meu navio (sempre estive), e sei que
vamos na rota certa, pois ao redor tudo € o mar do paraiso. (Ml, p.235-236)

Ou ainda, este outro extraordinario trecho de 16 de agosto de 1963:

Tarde adoravel ontem, fresca, deslumbrantemente clara. Céu azul, nuvens, siléncio
e a imensa &rea ensolarada do campo de St. Malachy. Descobri um tapete de musgo
embaixo dos pinheiros, naquela ilhota arborizada ao longo da qual ainda cresce a
sebe de lespedeza que plantamos ha dez ou quinze anos atras. Ontem ela estava em
flor e havia abelhas trabalhando em suas flores delicadas e roxas, que lembram as
da urze. Um momento inteiramente belo e transfigurado de amor a Deus e a
necessidade de uma total confianga n'Ele em tudo, sem reservas, mesmo quanto
guase nada pode ser compreendido. Uma sensacdo da continuidade da gragca em
minha vida e uma igual sensacdo da estupidez e baixeza das infidelidades que
ameacaram romper essa continuidade. Como posso ser tdo tolo e desprezivel para
brincar com uma coisa assim tao preciosa? (Ml, p.243)
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Assim, seus dirios permitem uma aproximacdo serena e digna a este seu trabalho
interior que explora a experiéncia da soliddo no didlogo intenso com a natureza em sua
exuberante paisagem, permeada pela leitura da escritura, pela oracdo, e também pelo trabalho.

Nesta aproximagdo aos didrios e, por meio deles, ao cerne da experiéncia
contemplativa,® além das categorias mencionadas de janela e espelho, talvez as melhores
sejam aquelas sinalizadas pelo proprio Merton, que seriam a da atencdo e da escuta, que
deixaremos para abordar no topico a seguir que, no prolongamento das presentes reflexdes, se
centram entdo no tema do trabalho de cela. E, neste sentido, as palavras a seguir de Merton,
ainda de seu diario, nos parecem, quanto a isto, especialmente oportunas, pois que sinalizam

de forma incisiva seu ponto central:

Nao ¢ simplesmente uma questdo de “existir” sozinho, ¢ sim de fazer, com
compreensdo e alegria, o “trabalho de cela”, que ¢ feito em siléncio e nao de
acordo com a escolha pessoal ou a pressdo das necessidades, mas em obediéncia a
Deus. Como a voz de Deus ndo ¢ “ouvida” a todo instante, parte do “trabalho de
cela” é atengdo, para que nenhum dos sons dessa Voz possa ficar perdido. Quando
vemos qudo pouco nds ouvimos, e qudo obstinados e grosseiros sd0 0S NOSSOS
coracdes, percebemos como o trabalho é importante e como estamos mal
preparados para fazé-lo. (Ml, p.285)

Antes, no entanto, de avancarmos para o tema da experiéncia do trabalho de cela, a
qual os diarios sdo indissociaveis, acrescentemos algumas consideracdes sobre o significado
particularmente importante também das cartas no itinerario espiritual de Merton.

E espantoso o nimero de cartas que escreveu e dificil imaginar como encontrou tempo
para elabora-las. Mas fez questdo de fazé-lo de tal forma que a carta se tornou para ele um
verdadeiro e indispenséavel canal de interlocucdo.>® Os interlocutores eram os mais diversos:
religiosos, te6logos, liderangas eclesiais dos mais variados escaldes ndo s6 do catolicismo
como também das mais variadas confissdes cristds ou de outras tradigcdes religiosas,
escritores, artistas, filésofos, pensadores variados, jornalistas, figuras publicas, politicos,

estudantes, pessoas comuns que a ele se dirigiam e a quem nunca negava a atencao.

®KRAMER, Victor A., Merton’s Published Journals: The Paradox of Writing as a Step Toward Contemplation.
In: HART, Patrick (ed.). The Message of Thomas Merton. Kalamazoo, Michigan: Cistercian Publications, 1981,
p.23-41.

**HART, Patrick. A Monastic Exchange of Letters: Leclercq and Merton. In: HART, Brother Patrick. (ed.) The
Legacy of Thomas Merton. Kalamazoo: Cistercian Publications, 1986, 91-109. Como este, tem crescido o
nimero de estudos focalizando especificamente a troca de cartas de Merton com um ou outro de seus mais
importantes interlocutores, além de edices menores e especificas de tais cartas.
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Certamente que no caso dele, o género textual carta, como é razoavelmente comum
em personalidades publicas de grande projecdo, sobretudo quando sdo escritores, ganhou
inimeros outros matizes além da caracteristica elementar de qualquer carta que seria
estabelecer comunicacao entre pessoas que estdo a distancia e impossibilitadas de um contato
face a face. E muitas foram essas outras fungdes. Abrir novos contatos e manter os ja
existentes, mantendo um arco invejavel de interlocutores. Divulgar e receber informagdes, o
que ndo é pouco para quem esta recluso. Divulgar “prévias” de seus textos no sentido de
receber os primeiros impactos de um circulo mais intimo de leitores, antes de uma publicacéo
mais publica, que, dependendo do tema e dado a sua posi¢do de monge contemplativo, por
vezes provocava perigosos entusiasmos em alguns e calafrios em outros. E, como quase
sempre 0s retornos vinham, com diferenciadas consideracdes, as cartas acabaram por se tornar
espaco importante da sua reflexdo mais elaborada do que viria a se tornar, mais dia menos dia,
uma nova obra. Em algumas situagdes, a carta foi 0 meio por ele escolhido para uma tomada
publica de posi¢cdo em relacdo a temas polémicos como as dendncias contra as guerras ou 0
engajamento na luta antirracial.

Trata-se, portanto, de uma correspondéncia algo singular, também ela um testemunho
de fé e o testamento de um verdadeiro itinerarium. Igualmente aqui, como no diario, a
informacdo episddica e o dado pontual, estdo entrelagados com as intuicdes mais profundas e
com reflexdes de longo alcance, tanto em retomadas do que se passou e se elaborou, quanto
em prospectivas quanto ao que pretende ou se necessita fazer. Por isso também a qualidade e
a densidade das centenas de cartas variam bastante, cabendo ao leitor rastrear os pontos altos,
além naturalmente do que se esta a procurar pois ali estdo presentes esfor¢os ecuménicos e
troca de impressOes de leitura, observacdes sobre politica e consideracdes sobre a reforma
litirgica e inUmeros outros temas.

Por isso tudo, em mais de uma vez, evocaremos uma carta ou outra como pega chave
em determinado debate ou em relacdo a algum momento ou episédio porventura mais
significativo quanto ao tema a que se estiver abordando, pois que reconhecemos também as

cartas, qualificado estatuto como fonte de pesquisa.

1.4 O trabalho de cela - Diante da realidade crua das coisas

Thomas Merton passou seus vinte e sete anos de monacato, de 1941 a 1968, no
Mosteiro Getsémani em Louisville, Kentucky, EUA. Em 1953, seu Abade concedeu-lhe uma

pequena construcado inutilizada que fora usada para guardar ferramentas, nas dependéncias do
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mosteiro, autorizando-o a que nela passasse um tempo diario em soliddo.”” Merton
denominou-a “eremitério” St. Anne's. Ai escreveu Thoughts in Solitude, uma de suas mais

refinadas obras sobre a contemplacdo, na qual nos legara meditacdes desta magnitude:

A vida solitéria, sendo silenciosa, varre a cortina de fumaga composta de palavras
gue 0 homem estabeleceu entre sua mente e as coisas. Na soliddo, permanecemos
diante da realidade crua das coisas. E, no entanto, descobrimos que a crueza da
realidade que nos inspirou temor ndo é a causa nem de temor nem de vergonha.
Esta revestida da amavel comunhdo do siléncio, e esse siléncio esta relacionado
com o amor. O mundo, que nossas palavras tentaram classificar, controlar e até
mesmo desprezar (porque ndo podiam conté-lo), se aproxima de nds, pois o
siléncio nos ensina a conhecer a realidade respeitando-a la onde as palavras a
profanaram.®®

Em 1965 foi-lhe concedido como eremitério uma construcdo no bosque, a cerca de 1,5
km do prédio central do mosteiro a qual originalmente havia sido construida como um espaco
para o didlogo ecuménico. Assim, em agosto de 1965 ele quebra uma longa tradi¢do ao entrar
para a vida eremitica em uma ordem Trapista. Um eremitério bastante peculiar, é bem
verdade, pois que nele sempre recebia de forma acolhedora e com bastante alegria, inimeras
visitas de amigos e conhecidos. A originalidade deste modelo “inédito” de vida eremitica
chega até a despertar desconfiancas, quanto ao que, ndo pretendeu reivindicar para si

nenhuma aura especial de santidade, privilégio ou heroismo:

Ndo posso me orgulhar de uma especial liberdade, no entanto, simplesmente
porgue estou vivendo nas matas. Sou acusado de viver nas matas como Thoreau,
em vez de viver no deserto como S&o Jodo Batista. Tudo que posso responder € que
nao estou vivendo “como alguém”. Nem “ao contrario de alguém”. Todos nos
vivemos, e isso é tudo, desse ou daquele modo. Ser livre para abragar a necessidade
de minha propria natureza é para mim uma necessidade imperiosa.”®

Liberdade absoluta e radical, traco central da vida eremitica na visdo de Merton.

Sua atracdo pela vida eremitica, ou melhor, pelo siléncio e soliddo por ela
possibilitados, vem de longe, ja& que sua adesdo ao cenobitismo sempre foi algo néo
totalmente resolvido e esta presente em Merton, de forma contraditéria e angustiante, uma
persistente dialética entre a busca da soliddo e a necessidade da convivéncia. Em sua
autobiografia escrita na reconhecivel moldura agostiniana das confissdes — parcial e por ele

reavaliada posteriormente, € bom que se ressalte — ndo s6 expde com franqueza suas dividas

SSHANNON, William H.; BOCHEN, Christine M.; O’CONNELL, Patrick F., TME. p.443-444.
®MERTON, Thomas. Na Liberdade da Solid&o. 22 ed., Petrépolis: Vozes, 2001, p.68. (Abreviado LS)
MERTON, Thomas. M, p.237.
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quanto a entrar ou ndo para vida monéastica como, também, quanto a que ordem escolher. Se
chegou a tentar a ordem franciscana, escolhendo por fim a cisterciense, ndo esconde sua
verdadeira seducdo pelos cartuxos. Pois que “embora permanecendo no quadro tradicional da
vida monastica - ressalta Merton - a vida do cartuxo se passa quase inteiramente na soliddo da
cela monacal. A cartuxa é uma unidade bastante compacta para merecer o nome de mosteiro,
de preferéncia ao eremitério. Os monges, contudo, vivem em eremitérios”.* Pode-se dizer
que, de certa forma, seu ideal — seria o termo adequado? sua vocacéo talvez — se realizou. Se
ndo entrou para a cartuxa, em certa medida trouxe-a para dentro da trapa. Na dinamica mais
geral desta opcdo é preciso ressaltar os constantes registros de Merton que traduzem uma
insatisfacdo e até uma irritacdo com o dia a dia um tanto quanto tumultuado e até barulhento
(a0 menos para ele) do mosteiro, além de um certo automatismo da rotina cenobitica,
inclusive no seu ritualismo que teria perdido em boa medida a seiva viva do verdadeiro
espirito litargico e o auténtico ritmo do estilo de vida monéstico. Entendia que a regra legada
por Sdo Bento nunca poderia ser entendida como um fim e sempre como um meio.

De fato vocacéo, penso que é correto assim nomear, pois que foi uma das expressdes
escolhidas pelo proprio Merton: “sabe alguém que encontrou sua vocagdo, quando cessa de
pensar em como Vviver e comeca a viver. Assim, se alguém é chamado a vida solitaria, deixara
de se interrogar como devera viver e comegard a viver em paz somente quanto se acha em
solidao”.®

A partir desta nota significativa podemos explorar o tema do trabalho de cela no
ambito de sua experiéncia no eremitério, bem como os inimeros sentidos da soliddo ai
vivenciados. Retomando as metaforas da atencéo e da escuta , 0 que se constata é que sdo
realmente bastante ricas.®? Como a voz de Deus ndo é ouvida a todo instante, parte do
trabalho de cela é atencdo, para que nenhum dos sons dessa Voz possam ficar perdidos. A
cela permite um tempo de paciéncia e espera. Possibilita um amadurecimento. Refina os
sentidos. Intensifica a experiéncia. Humaniza. Dilata-se numa amorosa atitude de
generosidade e hospitalidade. Cria um poderoso contraste entre o siléncio e 0s sons da
natureza. Instaura um espirito de receptividade, de acolhimento e de aten¢do. Possibilita uma
consonancia com o ritmo da natureza, em suas estagdes. Expressdes e imagens vao sendo

evocadas, tais como, “aurora”, o “momento de temor reverente e de inexprimivel inocéncia,

*MERTON, Thomas. A Vida Silenciosa. 32 ed., Petropolis: Vozes, 2002, p.123. (Abreviado VS)

*MERTON, Thomas. LS, p.69.

2WALDRON, Robert. Thomas Merton: Master of Attention. New Jersey: Paulist Press, 2008. Esta obra recente
explora esta dimensdo da espiritualidade de Merton trazendo ricos e sugestivos paralelos entre a atitude da
atencdo em Merton, em Simone Weil e também no zen-budismo.
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quando o Pai, em perfeito siléncio, lhes abre os olhos”; o momento mais maravilhoso do dia
no qual “a criagdo em sua inocéncia pede licenga para ‘ser’ de novo, como foi, na primeira

29, ¢«

manha que uma vez existiu”; “ponto cego e suave”; “ponto virgem entre trevas ¢ luz, entre o

99, ¢

ndo-ser ¢ o ser”; “um segredo inefavel: o paraiso nos envolve e ndo o sabemos™; “o espirito
da noite”; “a aragem da aurora”; “essa flor, essa luz, esse momento, esse siléncio”; “o louvor
das criaturas; “a beleza e a solenidade do ‘caminho’ que passa pelos bosques™; e assim
prossegue nesta explosdo amorosa pelo Pai e sua criacéo.

O trabalho de cela abarca também uma experiéncia com a palavra, pelo menos em trés
dimensfes diferentes: a da palavra literdria, da palavra biblica e da palavra teologica.
Escritores e poetas sdo permanentemente evocados, as Escrituras é a referéncia predominante
e constante, e, estabelece-se um dialogo proficuo e intenso com tedlogos. De fato os diarios
de Merton, dentre inGmeras caracterizacfes possiveis, podem também ser tomados como uma
espécie de diario de leituras.

Trata-se, ainda, de uma experiéncia com os sentidos: ver, ouvir, tocar, sentir. A mesma
consonantia do alleluia do canto gregoriano, Merton identifica no ritmo e na mdsica da

natureza:

Sento-me no quarto de tras, que € fresco, onde deixam de ressoar as palavras, onde
todos os significados sdo absorvidos na consonantia de calor, pinheiro fragrante,
vento quieto, canto de passaros e uma nota tonica central que ndo se diz nem se
ouve. Nao é mais hora de obrigacdes. No siléncio da tarde, tudo esta presente e
tudo é inescrutavel numa nota ténica central para a qual os demais sons ascendem,
ou da qual descendem, a qual todos os outros significados aspiram, para que
encontrem sua realizagdo verdadeira. Perguntar quando soara essa nota é perder a
tarde: ela ja soou, e agora todas as coisas zumbem com a ressonancia de seu tom.
(M1, p.284)

Lembrando que estas palavras brotam da experiéncia solitaria da cela, € oportuno que
aprofundemos sobre o seu sentido. O que € isto, um estar s6? Um embate consigo mesmo,
com Deus e com 0 mundo? Uma espécie de luta infindavel de Jac6 com o anjo? Uma espécie
de ajuste de contas consigo mesmo? Uma verdade de si s possivel neste abandono de si em
Deus? Nesse langar-se, nesse deixar ser? Varias notas sugerem como que uma escuriddo na
contemplacgdo, “Identidade. Posso ver agora onde o trabalho tem de ser feito. Tenho entrado
em soliddo aqui para encontrar-me e, agora, devo também perder-me” (MI, p.239).

Um ponto que Merton retira da tradicdo dos Padres do Deserto parece, sobretudo, ser

central, o da quietude permitida pela cela. No estudo a eles dedicado ressalta:
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Por fim, o termo préximo de toda essa luta era a “pureza do coragdo” — a Visao
nitida e desobstruida do verdadeiro estado das coisas, a compreensdo intuitiva da
prépria realidade interna como ancorada, ou entregue, a Deus por intermédio de
Cristo. O fruto desse processo era quies: “descanso”. Ndo o descanso do corpo,
nem mesmo a estabilizacdo do espirito exaltado em um ponto ou apice de luz. Os
Padres do Deserto ndo eram, em sua maioria, extaticos. Os que eram deixaram
atrds de si algumas historias enganosas e esquisitas que confundem a questdo
essencial. O “descanso” que esses homens buscavam era simplesmente a sanidade
e 0 equilibrio de um ser que ndo necessitava mais olhar para si mesmo pois era
levado pela perfeicdo da liberdade que possuia. Aonde? A qualquer lugar que o
Amor ou o Divino Espirito considerasse apropriado. O descanso era, portanto, uma
espécie de lugar-nenhum e ndo-intencionalidade em que perderam toda a
preocupacao com o “eu” falso e limitado. Em paz, na posse de um “nada” sublime,
0 espirito mantinha-se, em segredo, acima do “tudo” — sem se preocupar em saber
0 que possufa.®®

Pouco antes de sua inesperada e prematura morte, Merton revisita o tema, insistindo
mais uma vez neste ponto essencial do trabalho de cela, que é a quietude do coracéo.®
Relembra uma variante de uma classica sentenca dos Pais do Deserto que enfatiza que o ponto
capital para o solitario ¢ ser solitario: “permanecer sentado em sua cela”, pois a cela ha de
“ensinar-lhe tudo”.%® Tudo mais é secundario e de pouca importancia, inclusive as préticas
ascéticas. Ou melhor, a mais importante pratica ascética é a propria soliddo e 0 “permanecer

sentado”. E acrescenta:

Esta paciente sujeicdo a soliddo do coragdo, ao vazio, ao “exilio” em relagdo ao
mundo onde vivem as outras pessoas, numa confrontagdo direta com o mistério de
Deus d4, por assim dizer, o tom a todos os demais atos do solitario. Sem esta
aceitacdo clara e definida da soliddo em suas mais despojadas exigéncias, as outras
praticas podem ter mau éxito ou obscurecer a verdadeira meta da vida em solitude.
Podem tornar-se uma fuga da soliddo. Uma vez plenamente aceita a soliddo, as
demais praticas — jejum, trabalho, vigilias, salmodia, etc. - gradualmente encontram
o lugar que lhes cabe, pois sua necessidade e eficicia sdo corretamente entendidas

em relagdo ao ideal total da “permanéncia na cela”.*®

Esses elementos que redescobre da tradicdo sd@o por Merton atualizados em sua
experiéncia eremitica, acrescentando-lhes novos contornos e novos sentidos. Por um lado pela
propria experiéncia de uma “cela” cravada nas montanhas da regido central dos EUA em

plenos anos 1960. Seu eremitério € um laboratorio, onde labora a palavra, entrecortada pela

$3MERTON, Thomas. A Sabedoria do Deserto. S&o Paulo: Martins Fontes, 2004, p.8-9. (Abreviado SD)
*MERTON, Thomas. A Cela, In: CMA , p.233-239.

%Em seu didlogo com Suzuki, que possibilitou vislumbres e aproximacdes entre a mistica cristd e o zen-
budismo, Merton aprofundara esta dimensdo. Sobretudo a obra Zen e as Aves de Rapina, publicada em 1968, é
seu grande texto em torno do tema.

**MERTON, Thomas. CMA, p.233-234.
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natureza e pelo saltério, onde se vé nascer uma reflexo teolégica em poesia originaria.®” Para
retomar uma categoria central em Merton, que é a do ponto virgem, € como se ao ponto
virgem do nascer da aurora, onde a natureza se apresenta intocada, como em sua primeira
manha, se fizesse coincidir o ponto virgem de uma escrita primeira, qual palavra intocada e
ainda ndo corrompida, a qual se manifestasse em sua nomeagéo inaugural.

E por outro lado, este trabalho de cela em Merton revigorado, vem marcado por novas
incidéncias, por exemplo a presenca de uma pratica, ou a0 menos, uma aproximacao zen e
também elementos advindos das filosofias da existéncia. A citacdo anterior de Blanchot,
quanto aos sentidos do diario como escrita, talvez encontre ai seu limite, pois o diario aqui em
questdo € o de um contemplativo, e um contemplativo da densidade Merton. As anotacdes ali
pontuadas, vdo bem além do registro de um cotidiano e mesmo de um diério de leituras como
mencionado, tratando-se, acima de tudo, do registro, ainda que fugaz e tenso, de um itinerario
espiritual. E um aquietar-se, um abandonar-se em Deus, especifico da experiéncia religiosa,
em especial quando esta se pde no horizonte da contemplacéo.

A passagem a seguir é exemplar dessa ressignificacdo do aquietar-se na cela em

Merton, quando aciona uma categoria nitidamente heideggeriana:

Gelassenheit — deixar rolar e largar-se — ndo ser estorvado por sistemas, palavras,
projetos. E no entanto, ser livre nos sistemas, projetos. Ndo tentar se afastar de toda
acdo, toda fala, mas manter-se solto, gelassen, sem se estorvar nessa ou naquela
acdo. O erro dos contemplativos por demais conscientes de si mesmos: desligar-se
numa certa espécie de ndo-agdo que é um aprisionamento, um estupor, o contrario
da Gelassenheit. Na verdade o quietismo é incompativel com a verdadeira
liberdade interior. O peso dessa “quietagdo” imposta e estupida — 0 ser sentando-se
com toda a forca sobre sua prépria cabeca (M, p.347).%

Uma imagem que nos ocorre quanto a esta opcio e quanto ao sentido deste lugar especifio que é a cela, é a
reflexdo de Bachelard quanto a poética do espaco. E as anotagdes que deixou nos diarios deixam claro que
Merton estava consciente desta referéncia e de certa forma a assumia. Em 30/09/1966 anota: “as intui¢des de
Bachelard sdo mais frutiferas psicologicamente. Em seu estudo sobre as casas, salas etc ... moradias, ele de
repente abriu todo um conjunto de questdes ébvias para mim. O eremitério — Ok” (LL, p.296). E as anotacdes do
dia prosseguem explorando possibilidades e contradicdes do que ai denomina de Merton Room, e, no dia
03/10/1966 anota: “Bom como ele €, fascinante, Bachelard ndo vai fundo o bastante. Os espagos e as casas, 0s
sOtdos e guaritas, os pordes e lares, sdo aqueles do reverie e ndo da meditagdo.” (LL, p.298). Merton diz que um
espaco de “sonho e poesia, uma soliddo fenomenoldgica, uma casa de imagina¢cdo” ainda ndo sdo o bastante,
pois “deve haver uma meditagdo mais profunda, além dos sonhos, além da imaginacéo, além da biografia e além
da psicologia” (LL, p.298).

%80 registro é de 13 de novembro de 1966. O texto de Heidegger assim se expressa em uma de suas passagens
“Este estar-liberto (Gelassensein) é o primeiro momento da serenidade ”. (Cf. HEIDEGGER, M., Serenidade,
Lisboa: Instituto Piaget, p.49). Uma outra e talvez melhor solucdo para a opgdo “deixar rolar” do tradutor
brasileiro, seria “deixar ser” ou “estar-liberto”. O termo escolhido por Merton foi “Letting go”.
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S&o oportunos, no contexto deste topico, inserir alguns apontamentos sobre dois de
seus significativos textos: Rain and the Rhinoceros (A Chuva e o Rinoceronte) e Day of a
Stranger (Dia de um Estranho).

Os primeiros dias de Merton no eremitério foram marcados por paginas de reflexdes

sobre seu novo estilo de vida decorrentes de sua experiéncia da solidao:

Os cinco dias em que tive de soliddo verdadeira foram uma revelacdo. As
perguntas que eu me possa ter feito sobre isso, fossem quais fossem, estdo
respondidas. Repetidas vezes vejo que essa vida € que sempre procurei e esperei
que viesse a ser. Uma vida de paz, siléncio, objetivo, significado. Nem sempre ela
é facil, pede um abencoado e salutar esforco — e um pouco deste vai bem longe.
Tudo a seu respeito é compensador. (Ml, p.293)

Mas, sobretudo as descri¢cbes que faz do siléncio da noite, da meditacdo ainda na
madrugada, da leitura e café da manhd com a viséo a frente do bosque e do nascer do sol, e
prosseguindo pelo dia em seus muitos e vagarosos momentos, até ao anoitecer, é que dao a
exata medida do seu dia. Também sdo abundantes ai descri¢cdes das tarefas do dia, comuns e
rotineiras, aparentemente banais, sem nenhuma relacdo direta ou 6bvia com qualquer atitude
piedosa mas que, de fato, traduzem o esforgo de uma outra forma de espiritualidade, que brota

do cotidiano e do proprio viver. E o que se capta num trecho como este:

No calor da tarde volto com a garrafa, que enchi de &gua fresca, pela plantacéo de
milho, passo pelo estdbulo, embaixo dos carvalhos, e subo 0 morro, embaixo dos
pinheiros, até a cabana quente. Saindo do capim alto, cotovias levantam voo
cantando. Sob o beiral, que € largo e d4 muita sombra, zumbe um mangaga.[...]
Varro. Estendo um cobertor no sol. Corto grama atras da cabana. Escrevo no calor
da tarde. Daqui a pouco vou apanhar o cobertor de volta e arrumar a cama. O sol
esta rodeado de nuvens. O dia declina. Talvez chova. Toca um sino no mosteiro.
Um devoto trator cisterciense esta rosnando no vale. Logo vou cortar meu péo,
jantar, dizer os salmos, sentar-me no quarto dos fundos enguanto o sol vai se
pondo, 0s passarinhos cantam a janela, a noite desce o vale. (Ml, p.284)

E este também o testemunho que nos deixou Ernesto Cardenal que se reporta a um
episodio de seu noviciado, no qual Merton lhe dizia que “a vida contemplativa era algo muito
simples, que ndo devia ter complicacGes. A vida contemplativa era simplesmente viver, como

0 peixe na élgua”.69

®CARDENAL, Ernesto, Vida Perdida: Memériasl. Madrid: Trotta, 2005, p.144. Boa parte deste primeiro
volume das Memdrias de Cardenal é dedicada a seus anos de noviciado em Getsémani, sob a orientagdo de
Merton, e, neste sentido, oferece um retrato bastante rico tanto do cotidiano de Merton como de seu jeito humano
de ser.
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Cunningham — reconhecido estudioso de sua obra — ressalta que pode-se perceber em
suas descricOes um débito tanto a doutrina cristd do viver na consciéncia da presenca de Deus,
quanto ao conceito zen-budista da “consciéncia plena” ou “plena atencdo” (mindfulness).”
Em ambas as tradi¢des, 0 que se pde em relevo é esta sintonia, esta percepc¢do acurada de cada
momento, fazendo das tarefas mais comuns um senso agudo do momento em toda a sua
intensidade. O que vem expresso pelo préprio Merton, em seu reconhecido humor e até

irreveréncia, nesse caso rechacando qualquer aura de santidade a ele atribuivel,

O que eu fago é viver. Como eu rezo é respirar. Quem disse zen? Lave bem essa
boca se vocé disse zen. Se vocé vir uma meditacdo em curso, faca fogo contra ela.
Quem disse “Amor”? O amor esta no cinema. A vida espiritual é algo com que as
pessoas se preocupam quando estdo tdo ocupadas com outra coisa que pensam que
deveriam espiritualizar-se. Vida espiritual é culpa. Aqui em cima nas matas vé-se o
Novo Testamento: quer dizer, 0 vento vem por entre as arvores e VOocé o respira.
(MI, p.279)

Algumas notas que se sucedem de forma livre nos seus diarios, acabaram por se
cristalizar em dois fascinantes ensaios, escritos para diferentes destinatarios e que Ihe deram a
chance de expor sua vida no eremitério como um veiculo para expressar algumas de suas mais
profundas convicgdes sobre “quem era, o que estava fazendo, e o que sua vida poderia
significar”.” Rain and the Rhinoceros é o primeiro destes ensaios, que inicialmente veio &
luz como um artigo, informa-nos Cunningham, o qual Merton escreveu para uma revista entéo
popular, chamada Holiday, sendo publicado em 1965.”* Trata-se de uma meditagdo poética,
inspirada em leituras do mistico e eremita siriaco Filoxenos, na qual Merton reflete sobre sua
vida no eremitério durante uma tempestade. A chuva é tomada como um simbolo para 0s
ritmos do mundo natural, cujo respingar convida para um exercicio contemplativo singelo por
meio de uma escuta atenta e sensivel. Contrastando com esta meditacdo serena e silenciosa
sobre a chuva, ainda que torrencial, a partir de um autor espiritual, ele apresenta a figura do
rinoceronte, que simboliza a pessoa ou instituicdo que se tornou desumana e bestial.”® O
contraste € entre o cair natural e abencoado da chuva e a figura bruta do rinoceronte, como um

simbolo da deformacédo da natureza, especialmente da natureza humana. Assim se expressa:

®CUNNINGHAM, Lawrence S. Thomas Merton & Monastic Vision. Cambridge: William B. Eerdmans
Publishing Company, 1999, p.130.

"bid., p.131.

?Em 1966 Merton retine e publica um conjunto de textos em um volume intitulado Raids on the Unspeakable.
New York: New Directions, 1966, incluindo ai o ensaio Rain and Rhinoceros. (Abreviado RU)

"*Merton retira a figura do rinoceronte de uma pega homénima do escritor Eugéne lonesco, constando algumas
notas de leitura em seu diario do periodo: MERTON, Thomas. DW, p.178.
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Mas também vou dormir, porque aqui nesta selva aprendi a dormir novamente.
Aqui ndo sou um estranho. As arvores as conheco, a noite a conheco, & chuva a
conheco. Fecho os olhos e em instantes absorvo-me em todo 0 mundo de chuva do
gual sou parte, e 0 mundo segue adiante comigo dentro, pois ndo lhe sou um
estranho. Sou estranho aos ruidos das cidades, das pessoas, a ganancia da
maquinaria que ndo dorme, ao zumbido da for¢a que devora a noite. Ndo posso
dormir onde se despreza a chuva, o0 sol e a obscuridade. N&o posso confiar em nada
gue tenha sido fabricado para substituir o clima dos bosques ou das pradarias; [e
prossegue descrevendo a brutalidade das cidades fechando o trecho com as
seguintes palavras]: em vez de despertar e existir em siléncio, as pessoas da cidade
preferem um tenaz e fabricado sonho: ndo querem ser parte da noite, ou
simplesmente do mundo. Construiram um mundo fora do mundo, contra o0 mundo,
um mundo de ficcBes mecénicas que despreza a natureza e procura somente usa-la,
impedindo assim que ela e o préprio homem se renovem.”

O outro extraordinario ensaio do mesmo teor e que merece nossa leitura atenta é Day
of a Stranger, que foi publicado em 1967, informa-nos ainda Cunningham, em uma revista
literaria bem mais erudita intitulada The Hudson Review’®, mas que foi de fato escrita alguns
anos antes, conforme consta no diario de Merton, registrado como em “algum momento de
maio de 1965”."° A palavra stranger no titulo alude ao romance L'Estranger de Albert
Camus, podendo assim ser traduzida por estranho ou estrangeiro.’’

Um primeiro impacto para o leitor é esta opcéo de Merton pela expressdo estranho. De
saida Merton se situa nesta posicdo da ordem de uma estranheza e dai se assume. Afinal, o
que é isso, um contemplativo em pleno século XX? Uma espiritualidade da soliddo e do
siléncio exatamente quanto o mundo — em especial dos anos sessenta — mais se faz barulhento
e mass-mundializado?

O monge eremita que ai fala apresenta-se a n6s na condicdo de uma estranheza. A
soliddo e o siléncio da contemplagéo de fato nos assusta, nos constrange, nos escandaliza, mas
também nos seduz. E ressalte-se, ainda, que a expressao estranho possibilita multiplos
sentidos. Sdo Bento, na Regra, vé 0s monges como estrangeiros no mundo, e Merton
realmente era de algum modo um estranho no contexto do mosteiro, ndo apenas no sentido de
se colocar a margem em relagdo ao mundo como também no préprio contexto da vida
monéstica em seu sentido mais institucional. Também a imagem do cristdio como um
peregrinus, sentido de um estranho em relacdo ao mundo e seus negocios e interesses, parece

estar presente nesta expressdo cuidadosamente escolhida por Merton. Permanece uma

"“MERTON, Thomas. RU, p.10-11.

*CUNNINGHAM, L. Thomas Merton & Monastic Vision, p.132.

"®MERTON, Thomas. M, p. 276-285.

""Entre 1966 e 1968, Merton publicou sete ensaios sobre Albert Camus, um deles exatamente sobre o romance O
Estrangeiro, com o titulo The stranger: poverty of an atihero, In: MERTON, Thomas. The Literary Essays of
Thomas Merton. New York: New Directions, 1981, p. 292-301. (Abreviado LE)



62

insistente sensacdo de desconforto e desenraizamento. Mas talvez a principal estranheza seja
mesmo em relacdo as sociedades contemporéneas em seu modo de ser brutalizado e mesmo
bestializado, conforme retratado na figura da cidade, no texto anteriormente mencionado.
Lembremos que ali Merton revela que no bosque, entre a noite e a chuva, ndo se sentia um
estranho. Via-se como um estranho entre os ruidos da cidade e a ganancia do sonho artificial
fabricado pelas méaquinas.

Dia de um estranho é um ensaio que conjuga, com rara felicidade, algo de singelo e
encantador, e a0 mesmo tempo joga com uma certa ironia sobre si, dirigindo-se a uma
audiéncia que, ainda que com simpatia, pouco conhecimento tinha sobre a vida eremitica.
Ressalta Cunningham que, “contrastando sua nova vida como um eremita com a vida no
mundo ou mesmo no mosteiro, ele se utiliza de uma linguagem da sociologia, tomada
especialmente do entdo popular escritor Marshall McLuhan”.”® A atmosfera do eremitério é
“cool”, que neste contexto pode ser entendido como “serena” enquanto a vida monastica ¢é
“hot”, que pode ser traduzida como quente no sentido de uma certa rigidez, onde predominam
palavras de ordem como “deve” (must), “deveria” (ought) e “convém” (should). O contraste
entre “cool” e “hot” era simplesmente uma forma de Merton descrever uma distingdo que ele
sempre tinha em mente, a saber, a diferenca entre monaquismo como estilo de vida (way of
life) e um monaquismo entendido como uma instituigéo.

Lembra ainda o autor, que a vida eremitica de Merton comportava sua propria
“ecologia mental”, pois era um espago para a voz dos poetas de muitas linguagens. Como
evoca o proprio Merton neste texto, estdo ai presentes Chuang Tzu, Filoxenos, Rilke, Vallejo,
René Char, Nicanor Parra, Albert Camus, Flannery O'Connor, Juliana de Norwich, Teresa de
Avila, Raissa Maritain e outros mais, a propésito dos quais Merton justifica, “¢ bom escolher
as vozes que serdo ouvidas nestas matas, mas nelas proprias também se escolhem e se
transmitem para estarem presentes aqui neste siléncio. Seja como for, ndo ha caréncia de
vozes” (ML, p.278). E uma comunidade imaginaria com a qual, em sua vida solitaria, Merton
parece querer estabelecer um didlogo interior, com poetas de diferentes linguagens, escritores
de diferentes géneros, contemplativos de variadas tradi¢fes, como que querendo reconciliar
diferentes e mesmo antagonisticas versdes da fé e da cultura.

Mas, como a cita¢do acima ja sinaliza, o principal mesmo, sdo essas matas, onde as
vozes podem ser ouvidas. Pois € ai que o eremitério constitui-se como um espaco de

contemplacéo.

"BCUNNINGHAM, Thomas Merton & Monastic Vision, p.133.
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Durante muito tempo predominou uma leitura parcial de Merton, que focalizava a
partir de sua autobiografia, A montanha dos sete patamares, aquele Merton que teria virado as
costas para 0 mundo e se voltado para a vida interior através de uma escolha radical pelo
monacato.

Vem-se reconhecendo cada vez mais um segundo momento de Merton quando,
sobretudo a partir de 1958, redescobre 0 mundo e de certa maneira a ela retorna, enfrentando
0s grandes problemas sociais daquele periodo através de sua escrita, de rara qualidade.

O quadro total que se percebe é que em Merton, na realidade estas duas dimensdes
sempre estiveram indissociaveis. E, quando ndo resta mais duvidas quanto a isso, ficamos
livres e sentimo-nos impulsionados e estudar as inimeras facetas de sua vida e de seus textos,
e explorar os incontaveis temas por ele abordados em sua obra. Este é o caso do tema aqui
focalizado, do trabalho de cela.

Cremos que as refinadas meditacbes de Merton sobre este impressionante e
vertiginoso trabalho interior, em nada perderam sua atualidade, ndo s6 para as pessoas
particularmente identificadas com quest@es religiosas, como também para toda a gente, pois
gue a violéncia de nossas cidades e a estridéncia cadtica e artificial de nossas midias s
aumentou. Ainda hoje, talvez a voz interior, em seu paciente e silencioso trabalho, seja a

melhor forma de discernir o caminho humano a percorrer.
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CAPITULO 2: MEDIACOES DA CONTEMPLACAO

Embora seja razoavelmente consensual a ideia de que ndo hé experiéncia religiosa sem
mediacdo, incluindo ai naturalmente a experiéncia mistica, ndo faltou contudo certa dose de
indecisdo na escolha do termo mediacdo. Pois uma de suas interpretacdes possivel, e com
certeza ndo a melhor, seria entendé-la, a media¢do, num sentido racionalizante — ao modo
hegeliano talvez, da suposi¢cdo de que, pela mediacdo, se possa apreender tudo. A0 menos
dois equivocos estariam ai presentes: mais uma vez tomar a experiéncia como objeto e, pior
ainda, sup6-la totalmente apreensivel.

Evidente que nédo é este o sentido aqui almejado. Apenas se quer reconhecer, que, de
fato, ndo ha experiéncia religiosa e vivéncia contemplativa sem algum tipo ou algum nivel de
mediacdo. A mediacdo ai como sendo aquilo que nos reporta a ideia de meios; no itinerarium
pesquisado, meios para uma mais profunda vida cristd, na busca da pureza de coracdo na
plenitude do Espirito. Sendo assim, os elementos mediadores ndo valem por si mesmos. Entre
tais meios, a linguagem talvez seja o elemento mediador mais decisivo. Se Merton reconhece
a possibilidade de uma linguagem apofatica, ndo deixara de enfatizar também a possibilidade
de uma linguagem positiva, simbolica. Mas outros elementos mediadores da experiéncia
religiosa e da vida contemplativa, para além da linguagem, sdo reconheciveis na obra e no
trajeto de Merton. Ou talvez se possa dizer que a linguagem é pressuposta em todas as demais
mediac0es, é 0 que as possibilita.

Nesta direcdo, prop6s-se aqui explorar quatro mediacfes que nos pareceram mais
presentes, sem descartar a ocorréncia de outras dessas dimensbes que ndo serdo aqui
aprofundadas, pelo menos ndo de forma especifica, tais como a liturgia, ou mesmo as
Escrituras. Estardo indiretamente presentes e em diferentes lugares nos desdobramentos dos
proprios topicos.

Uma ultima observacdo a se fazer é de que nos interessa ndo apenas o qué Merton

afirma sobre esses lugares da mediacéo, mas também porqué ele os traz e como os aborda.

2.1 A tradicdo (mistica e monastica)

Este topico propde-se a abordar a relagdo de Merton com a tradi¢do, em especial a

tradicdo mistica e monastica. Inicialmente oferecendo alguns apontamentos sobre que tipo de
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relacdo foi essa, obediente mas bastante independente, como se vera. Se a perspectiva adotada
nesta pesquisa é a da renovacdo, no sentido em que o modelo de vida contemplativa pelo qual
Merton reclamava, vinha marcado pela defesa de uma renovacdo do monacato e por uma
atualizacdo das bases e da agenda da igreja; por outro lado esteve também profundamente
fincado na tradicdo. Assim o topico explorara também sua pertenca, assumida e mantida, a
ordem cisterciense e, portanto, pontos de aproximacgdo com S&o Bernardo. Também procurar-
se-a identificar alguns elementos e/ou figuras centrais da tradicdo cristd com os quais
particularmente se identificava.

Merton &, antes e acima de tudo, um monge. Mais do qualquer outra de suas facetas,
ele entra para a historia, e é justo que assim 0 seja, como um monge contemplativo, um
trapista que possibilitou uma renovacao e um redimensionamento da vida monastica em pleno
século XX. Em sua viagem a Asia faz questio de assim se dirigir aos ouvintes em Calcuta:
“Falo como um monge ocidental altamente interessado em sua propria vocagdo e
consagracdo”.”’ Em suas cartas enderecadas a amigos, em 1968, quanto & sua viagem ao
oriente, Merton trata logo de esclarecer suas intencdes estritamente monasticas, evitando

1.8 Também em

quaisquer boatos associados a suas interven¢des de cunho mais politico-socia
carta ao Irmdo Patrick Hart, seu secretario, em 26 de setembro de 1968, assim se expressa,
num tom algo bem humorado: “Dé& lembrangas a toda a gang e espero que ndao haja muitos
rumores malucos. Cuide de dizer a todos que eu sou um monge de Getsémani e pretendo sé-lo
todos os meus dias — apenas acontece-me de estar fora do mosteiro, tal como alguém que tem
estado ausente por ter ido a Roma, etc”.®* No que pese todo o seu entusiasmo e engajamento
na renovacdo da vida monastica, ndo cessa de insistir que a missdo do monge €, antes de tudo,
exatamente esta: ser monge. Este aspecto merece ser enfatizado pois que sempre houve
rumores quanto a permanéncia ou nao de Merton na ordem. Sobretudo no meio jornalistico o
seu “retorno a0 mundo” a partir de 1958, sempre correu o risco de ser entendido como um
abandono da vida religiosa. O préprio Merton abordou de forma bem direta e corajosa esta
questdo no preféacio que elaborou em 1963 para a edicdo japonesa de A Montanha dos Sete
Patamares. Passada ali mais de uma década e meia, foi a oportunidade que teve para uma
avaliacdo de sua propria vocagdo. Logo no inicio do texto esclarece, “certamente nunca tive
por um momento que seja 0 pensamento de mudar as decisfes definitivas tomadas ao longo

de minha vida: ser um cristdo, ser um monge, ser um sacerdote”, mas esclarece que “a atitude

MERTON, Thomas. O Diario da Asia. Belo Horizonte: Vega, 1978, p.246. (Abreviado DA)
89MERTON, Thomas. DA, Apéndice I, p.231-232 e Apéndice VI, p.251-255.
SMERTON, Thomas. SCh, p.399.



66

e pressupostos por tras desta decisdo tém talvez mudado de muitas maneiras”.®* Mais a frente
no prefacio ressalta que “muitos rumores t€ém sido disseminados a respeito de mim desde que
entrei para 0 mosteiro. A maioria tem assegurado as pessoas que deixei 0 mosteiro, que
retornei para Nova York, que estou na Europa, que estou na América do Sul ou Asia, que me

tornei um ermitdo, que casei, que me tornei alcoolatra, que morri” (RW, p.74). E acrescenta,

Estou no mosteiro, e pretendo estar aqui. Nunca tive ddvida quanto a minha
vocagdo monastica. Se tenho tido algum desejo de mudanca, tem sido por uma
forma mais solitaria, mais “monastica”. Mas precisamente por causa disto pode-se
dizer que estou de algum modo em todos os lugares. Meu mosteiro nao é um lar.
N&o é um lugar onde estou enraizado e estabelecido na terra. Ndo € um ambiente
no qual me torno consciente de mim mesmo como um individuo, mas um lugar no
qual desaparego do mundo como um objeto de interesse no sentido de estar em
qualquer lugar pelo ocultamento e compaixdo. Para existir em todos os lugares
tenho que ser ninguém (No-one). (RW, p.74)

Realmente esta convic¢do de Merton chama a atencdo, pois como lembra um
estudioso da questdo, € incrivel, dada a amplitude de sua visdo, sua cultura diversificada, seus
contatos sem fronteiras - que incluiam fildsofos, poetas, ativistas, jornalistas, religiosos, seu
volume intenso e multidisciplinar de leituras, que tenha permanecido firme em sua vocacéo,
mesmo nos momentos mais dificeis e incertos.> Lembrando também o espirito inquieto,
contestador e mesmo impulsivo de Merton, Bamberger destaca que Merton era alguém em
torno do qual, aqueles que estavam em sua volta sempre se levantavam a pergunta “o que ele
fara a seguir?”.®* Tornando o quadro ainda mais complexo, o autor chama a atencéo para a
presenca de uma dialética de soliddo e sociabilidade em Merton.

Por tradicdo, termo central do presente tdpico, queremos aqui nos referir ndo a
tradicdo hierarquica, as estruturas de poder eclesiastico. O que estd em relevo é o resgate da
tradicdo mistica e monastica, desde os padres do deserto, prosseguindo pela patristica grega e
latina, pelo monaquismo antigo, passando pelas origens monasticas do medievo, mergulhando
na experiéncia dos misticos alemades, espanhois e ingleses, aproximando-se da espiritualidade
russa, e ainda dialogando com shakers e outras experiéncias protestantes. E nessa fonte que
ird buscar os fundamentos teoldgicos, resgatar sentidos, estabelecer parametros, identificar

analogias. As palavras do préprio Merton sdo as mais esclarecedoras sobre este aspecto:

%2MERTON, Thomas. Reflections on my Work. New York: Crossroad, 1989, p.71. (Abreviado RW)

8 BAMBERGER, John Eudes. The Monk. In: HART, Patrick (ed.), Thomas Merton/Monk: A Monastic Tribute.
Kalamazoo,Michigan: Cistercian Publications, 1983, p. 39-40.

#1bid., p.39-40.
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“Tradigdo ndo ¢ submissdo passiva as obsessOes de geragOes passadas, mas, sim, um
assentimento vivo a uma corrente de ininterrupta vitalidade”.®

Evidentemente este dialogo com a tradicdo ganhara muitos matizes e assumira novos
sentidos ao longo da incessante ressignificacdo de sua vocacéao e experiéncia monasticas. N@o
negava as lutas e ambiguidades da vida monéstica, mas achava que, apesar disso, era ai 0 seu
lugar, ndo s6 porque entendia que essa era a forma de cumprir sua vocagdo, mas também
porque era esta posicao, era este lugar, que permitia que sua voz profética fosse ouvida como
tal. Ressaltando que a retirada e o recolhimento ndo o isentaram da responsabilidade sobre o
mundo, ao contrario, intensificam-na. E preciso sempre se levar isto em conta.

Identifico algumas direcbes em como se pensar a relacdo de Merton com a tradicao
mistica e monastica.

Como ja temos apontado em outros aspectos, também aqui € preciso se precaver
quanto ao fato do pensamento de Merton passar por um processo permanente de mudancas e
reformulacfes, sendo assim, a maneira como entende o monacato foi se alterando. Em uma

carta a um monge beneditino, em 1962, assim se expressa:

Em primeiro lugar, falando pessoalmente, gostaria de dizer que penso que a
maioria dos Beneditinos avalia minhas declara¢es quase que exclusivamente a luz
dos meus primeiros livros nos quais eu era muito mais rigido e doutrinario do que,
acredito, tenho me tornado desde entdo. Haveria, penso, uma evolugdo em meu
pensamento a respeito da vida monéstica desde Aguas de Siloé (o qual agora
considero um ensaio duro e imaturo) até A Vida Silenciosa e mesmo 0s mais
recentes ensaios, tais como aqueles de QuestBes Abertas. O que essa evolucdo
possa ter sido exatamente, ndo tentarei explicar por mim mesmo neste ponto
[refere-se a uma controvérsia naguele momento quanto a espiritualidade
beneditina]. Mas sinto que é uma realidade, e embora eu tenha em meus primeiros
e mais impetuosos esforcos merecido ter sido empurrado para um escaninho, eu
ainda submissamente protesto.®

Merton é um praticante, um religioso, antes de ser um intelectual. E isto faz toda a
diferenca. Embora viesse a se tornar escritor reconhecido e mesmo aclamado, é preciso
lembrar que abriu mao desta “carreira” de sucesso garantido e mergulhou com todo o
desprendimento e risco na sempre dificil opcdo monéstica. Uma opcao, inclusive, que sempre
desperta incompreensdo na sociedade. Se o0 reencontro com a escrita aconteceu, até por
incentivo da ordem, ndo se pode esquecer este fato, de que num primeiro momento ele esteve
totalmente disposto a renuncia-la. Na mesma conferéncia ja mencionada, na Asia, sobre

Experiéncia Monastica e Dialogo entre Oriente e Ocidente, Merton ainda ressalta,

®MERTON, Thomas. CMA, p.39.
8MERTON, Thomas. SCh, p.146.
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N&o deixei meu mosteiro e vim até aqui apenas como pesquisador ou como autor
(que também me acontece ser). Venho como um peregrino ansioso por obter ndo
apenas informagdo, ndo somente “fatos” sobre outras tradicGes monasticas, mas
para beber em antigas fontes de visdo e de experiéncia monéastica. Nao somente
procuro aprender mais (quantitativamente) sobre religido e vida monastica, como
também procuro me tornar um monge melhor e mais iluminado
(qualitativamente).®’

Especialmente suas notas pessoais revelam-nos um monge com intensa autonomia
mergulhado profundamente na propria experiéncia. O cotidiano no eremitério, retratado
nessas notas, traduzem e revelam a espessura de uma espiritualidade agucada, tendo como um
dos tracos centrais a atencdo. Atencdo a Deus, a natureza, ao coracao, aos textos, a arte, a
vida. Ousariamos dizer que é um Merton cada vez mais desinstitucionalizado, cada vez mais
livre. Certamente é por isso que Merton tinha em alta conta textos seus como Na liberdade da
soliddo, Novas sementes de contemplacdo, Signo de Jonas, Poemas, pois que ai estdo
presentes menos o académico e mais o contemplativo. E, ainda neste sentido, certos trechos
de seus diarios talvez sejam insuperaveis, como o ja comentado Dia de um estranho.

Merton é um estudioso desta tradicdo. Duas fontes principais ddo testemunho da
profundidade de seu approach: os livros dedicados ao tema e suas cartas e diarios, igualmente
ja ressaltados.

Teve uma trajetéria peculiar, no sentido de sempre se debater com as estruturas
eclesiais ultrapassadas e esforcar-se na luta pela renovacdo ndao sé do monacato, como
também de toda a igreja. Neste sentido, engajou-se plenamente no aggiornamento do Concilio
Vaticano I, com intervengdes pontuais. Seus ensaios reunidos no livro Contemplacdo num
Mundo de Acdo, em 1968, que trata intensamente da renovacdo monastica, deixam bastante
clara a posicdo de Merton a este respeito. Na discussdo sobre o monaquismo, estd bem
consciente dos problemas ai identificados e ndo se furta a encara-los de frente. Mas rejeita
dois extremos: de um lado um certo antimonaquismo naquele momento reinante e, de outro, a
persisténcia de um monaquismo antiquado. Um estudioso da questdo ressalta este traco de
Merton de evitar a polarizacdo, que pode ser mal compreendido como se fosse uma
contradicdo em suas posicoes.®® A saber, quando se dirigia a0 mundo e & igreja, quase que
esgotava 0s argumentos em defesa do monacato, no sentido da legitimidade da opgéo pela
contempla¢do num mundo de acéo. E, por outro lado, quando se dirigia aos préprios monges e

a ordem, ressaltava, com a mesma intensidade, a necessidade de um compromisso com o

¥ MERTON, Thomas. DA, p.246.
88CONNER, Tarcisius. Monk of Renewal. In: HART, Patrick (ed.). Thomas Merton/Monk, p. 178.
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mundo. Longe de contradicdo, o que se tem ai é um esfor¢o de esclarecer os dois lados do
debate que, mutuamente, se desconheciam.

Percebe-se que, embora valorize a disciplina espiritual e a reconheca o tempo todo
como legitima, sempre reconhece, também, a legitimidade de uma vida monéstica menos
austera, que abra espaco para uma vocacgdo mais geral e que, de qualquer forma, dé conta de
dimensfes fundamentais da vida cristé: trabalho, ensino, obras de misericordia, ministério
apostolico. Mas esta dimensdo da vida cristd, chamada apostélica, ndo precisa, digamos
assim, de uma defesa, ela ja se impde por si mesma. Em um mundo secularizado as suspeitas
recaem todas sobre a vida monastica, cujo “privilégio” de se posicionar distanciada do mundo
é sempre visto com suspeita e confundido com fuga deste mesmo mundo. O desafio de
Merton é exatamente evidenciar a legitimidade de uma vida contemplativa no sentido estrito
do termo, mais plena e mais radical, permeada pelo siléncio, soliddo, desapego, pobreza,
austeridade, trabalho e oracéo.

Embora valorizando todos os aspectos da vida cenobitica ou eremitica, o que inclui a
submissdo a um conjunto de regras e habitos, insiste sempre naqueles que, segundo sua
avaliacdo, sdo 0s pontos centrais: 0 amor que decorre da contemplacdo, a morte do velho
homem, a vida em Cristo. Préticas ascéticas devem ser tomadas apenas como meios nunca
como fins. O cumprimento exterior da regra ndo garante a santidade. O verdadeiro trabalho da
perfeicio monastica deve ser realizado na alma do monge pelo Espirito Santo. E um processo
arduo mas sereno de humildade e esvaziamento. O mosteiro €, ou a0 menos deve ser, acima
de tudo, o lugar da liberdade, do amor, da pureza de coracdo, da simplicidade e da
autenticidade. A ordo e a regula devem funcionar mais como uma pedagogia, uma guardid da
alma, uma orientagdo. E a via, algo préximo do sentido da tora biblica ou do caminho do tao.

E preciso lembrar que nem tudo que é da tradicdo monastica se identifica
necessariamente com a mistica. Mas ha muito de mistico nessa tradicdo, tanto na forma
eremitica como cenobitica. Merton se interessou, sobretudo, pelo viés mistico dessa tradigao.
E um religioso pouco cativado pelas estruturas eclesiais hierarquicas, inclusive no &mbito da
ordem, e profundamente sintonizado com esse outro lado da tradi¢do, a saber, o lado menos

institucional, o terreno mesmo da mistica.®® Falando sobre a experiéncia radical da soliddo

%A critica a modelos eclesiais e monacais hierarquicos, retrégrados e sufocantes, sempre esteve presente em
suas reflexdes. Além das leituras teoldgicas e religiosas, seus diarios deixam entrever que esta postura vem
alimentada por uma série de leituras de outros campos. Em 22/05/1967, anota, por exemplo, que finalizara a
leitura de Historia da Loucura de Michel Foucault, a propdsito do que comenta: “o asilo/hospicio (asylum) do
século dezenove e suas suposigdes positivistas tem analogias muito semelhantes aos mosteiros trapistas como
organizados pelos abades na Franca do século dezenove. Eu gostaria de escrever um ensaio sobre isso. Mas para
guem? Ninguém publicaria e os superiores cairiam de suas poltronas — 0 que seria uma coisa boa sem duvida. Se
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que atrai o cristdo para o deserto, com um sentido profundo de que “Deus s6 basta”, Merton
afirma que o monge “tem consciéncia de ter sido chamado a uma modalidade de existéncia
totalmente diferente, fora das categorias seculares e fora da Instituicdo (establishment)
religiosa” estando af o verdadeiro cerne do monaquismo.”

Destacamos aqui, neste contexto, sua peculiar atuagdo como Mestre de Novigos que
foge ao tipo padrdo. Merton foi indicado mestre de novigos em 1955. Lembra o editor das
notas de seus cursos dados como mestre de novigos que essa era de certa forma uma escolha
natural, na medida em que ele ja vinha servindo como mestre dos escolasticos (ou estudantes),
um programa de formacdo para jovens monges professos anterior a etapa do noviciado que
culminaria, no final do processo, nos votos solenes.”* Mas havia também um elemento de
expectativa e mesmo de risco em sua indicacdo, lembra ainda o editor, pois que Merton
sempre exteriorizava uma “crise de vocacao” e periodicamente aventava a possibilidade de
transferir-se de ordem, seja para os cartuxos ou camaldulenses, que responderiam melhor por
seu desejo de uma experiéncia monastica de maior solid&o.** Ressalta ainda, O'Connell, que
um pouco antes deste novo desenvolvimento, tentou-se um compromisso e solucdo entre
Merton e o Abade James Fox, aprovado pelo Abade Geral, Dom Gabriel Sortais, por meio do
qual Merton continuaria um cisterciense, mas poderia exercitar uma vida mais solitéaria, o que
efetivamente ocorrerd. Dirigindo-se ao Abade Geral e disponibilizando-se para a funcéo,

Merton assim se expressa, “assim terei a oportunidade de fazer meu proprio segundo

eu pudesse pensar alguma coisa a fazer com isso” (LL, p.238). Na mesma linha de raciocinio comenta a leitura
de uma resenha publicada por uma religiosa sobre a obra Asylum, de Irving Goffman, conhecido psicélogo do
movimento antipsiquiatrico e antimanicomial, que aborda a questdo da “institui¢do total” do total isolamento
(LL, p.272), além, naturalmente, das leituras que fazia de Erich Fromm, de cuja obra interessou-se bastante pelo
tema da personalidade autoritaria (FT, p.111). Outra fonte que alimentou essas reflexdes de Merton é a que vem
da literatura. No decorrer do més de junho de 1967 hé varias referéncias a leitura que fazia da obra O Castelo de
Kafka, obra que no inconfundivel estilo kafkiano é uma espécie de met&fora para estruturas institucionais
autoritarias, sufocantes e com meandros na maioria das vezes inacessiveis. As palavras de Merton sdo duras:
“estou lendo O Castelo de Kafka de novo — desta vez ele me afeta mais do que antes, por alguma razdo. Quéao
precisamente ele descreve a vida na Igreja Catolica! A firme e estavel irrealidade das relagdes entre o sujeito e o
superior — a criacdo de um pseudosupernatural mundo misterioso de escritorios curiais dos quais emanam
instru¢des incompreensiveis, adverténcias, recompensas” (LL, p.246). Em alguns momentos Merton dirige essa
ironia mordaz a si mesmo: “O Castelo. Um livro fantasticamente sugestivo para alguém que vive precisamente o
tipo de vida de ‘Castelo’ que eu vivo. Um tratado irénico em Eclesiologia” e na sequéncia, insiste que o mosteiro
pode ter se tornado uma espécie de “aldeia-castelo”, estressado por uma “angustia neurdtica e alienagao”, tais
como as descreve Kafka (LL, p. 248-249). Esses apontamentos de Merton evidenciam-no como alguém capaz de
fazer instigantes analises institucionais, no caso da instituicdo religiosa, sintonizado com todo um pensamento
contemporaneo de critica das instituicbes, ainda que tais analises venham marcadas por angustias e dilemas
extremamente pessoais. Ressaltamos aqui analises semelhantes que virdo a ser feitas por Leonardo Boff em sua
obra Igreja, Carisma e Poder.

MERTON, Thomas. CMA, p.40.

%10 processo todo de formacdo do monge envolvia os seguintes passos: postulante, novico (dois anos), votos
temporarios, simples (trés anos) e votos solenes, perpétuos. Assim, antes do noviciado, propriamente dito, o
jovem postulante era colocado na condicéo de escolastico.

MERTON, Thomas. Cassian and the Fathers: Initiation into the monastic tradition. Kalamazoo/Michigan:
Cistercian Publications, 2005, p.xv. (Abreviado CF)
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noviciado e reimergir-me, completamente, no verdadeiro espirito de minha vocagdo”.*

O’Connell destaca que uma das mais significativas dimensdes desta “reimersdo” no espirito
de sua vocacdo, era a preparacdo e apresentacdo de conferéncias para 0s novicos sobre a
historia e vida monasticas. Em carta a Dom Inacio Accioly, monge Beneditino do Rio de
Janeiro, Merton informa que “durante o noviciado, cursos eram dados sobre os votos, sobre
Cassiano, sobre Histdria Monaéstica, sobre a historia dos padres cistercienses, sobre teologia
ascética, Escritura e sobre os Padres Monasticos, Liturgia, canto. Tudo isto era estendido por
dois anos”; e ainda esclarece, “de minha préopria parte eu também, no fim de meu periodo
como mestre de novicos, dei algumas palestras sobre literatura, para os novicos e todos
aqueles que estavam em programa de formag¢ao monastica”; e acrescenta, “o terceiro ano do
programa depois do noviciado concentrado era dar aos jovens monges mais tempo para ler
por si mesmos ¢ mais liberdade para penetrar profundamente na vida monastica”.®* As notas
dos cursos deste programa de formacgdo dos novigos elaboradas por Merton séo extensas,
amplas, inovadoras e profundas.®

Outro aspecto que ndo pode deixar de ser realcado é a incidéncia que a sua postura
ecumeénica e inter-religiosa teve sobre a maneira de conceber a tradicdo e dela apropriar-se.
Com destaque para a influéncia de liderangas ilustres como Heschel, Dalai Lama e Suzuki.

Em seus textos podemos esbogar uma sutil e diferenciada eclesiologia. Certamente
pendente ao carisma e distanciada do poder, aspecto que pode ser percebido em seus textos
gue adentram por uma eclesiologia, ainda que heterodoxa.

Mas quanto ao tema central, sua principal contribuicdo talvez seja mesmo sua
significativa dedicacdo ao tema da renovagdo do monacato no mundo contemporaneo. Em
primeiro lugar o da legitimidade e da necessidade de sua presenga no mundo contemporaneo.
E como pensa-lo hoje, ou seja, 0 tema da renovacdo propriamente dito. E significativo ai seu
dialogo com Dom Jean Leclercq, Abade Beneditino e também um dos grandes estudiosos na

tradicdo monéstica no mundo contemporaneo.*

“MERTON, Thomas. SCh, p.93.

¥“MERTON, Thomas. SCh, p.305.

%Além do vol. 1 ja mencionado, ja estdo disponiveis os demais volumes: MERTON, Thomas. Pre-Benedictine
Monasticism: Initiation into the monastic tradition 2. Kalamazoo/Michigan: Cistercian Publicantions, 2005
(Abreviado PBM). . An Introduction to Christian Mysticism: Initiation into the monastic tradition 3.
Michigan: Cistercian Publicantions, 2008 (Abreviado ICM). . The Rule of Saint Benedict: Initiation into
the Monastic Tradition 4. Collegeville,Minnesota: Liturgical Press, 2009 (Abreviado RSB). . Monastic
Observances: |Initiation into the Monastic Tradition 5. Collegeville, Minnesota: Liturgical Press, 2010
(Abreviado MO).

%Jean Leclercq OSB (1911-1993) é um eminente scholar do medievo, profundo conhecedor do monaquismo e,
na mesma linha de Merton, um dos grandes proponentes de sua relevancia para 0 mundo contemporaneo. Passou
cerca de trinta anos trabalhando numa edicéo critica da obras de Sdo Bernardo. Visitou Merton em Getsémani,
trocaram indmeras correspondéncias, e estava com Merton em Bangkok em 1968, foi uma longa e frutifera
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Ao aprofundar sobre a figura do monge e do monacato abordou elementos como:
certas categorias teoldgicas que utiliza para defini-lo; sua pessoa e sua opg¢do; as
caracteristicas centrais da paz monastica; a busca da pureza de coracdo; a vida cenobitica e a
vida eremitica; a relacdo do monge com o mundo; a figura e presenca do monge no mundo de
hoje bem como os problemas e perspectivas do monacato neste mundo contemporaneo; a
necessidade de renovagao; os paradoxos e contradigdes desta opgéo religiosa.

Feitas estas consideracdes, convém compreender entdo sua relacdo com a tradi¢éo. Se
é verdade, como ja sinalizado, que se sentiu atraido por outras ordens religiosas e monasticas,
o fato é que foi acolhido pelos cistercienses, e, se decidiu ai ficar, € porque sentiu-se
identificado com o espirito desta ordem. E por mais que alguém queira ver a entrada para uma
ordem que traz em seu nome a expressao “‘estrita observancia” como um ato de fechamento a
um ethos de uma rigidez insuportavel, o fato € que Merton decidiu por intitular o capitulo de
sua autobiografia que narra essa entrada com a serena ¢ reconfortante expressao “o doce sabor
da liberdade”, quando escreve de forma decidida, “entdo o Irmao Mateus fechou o portdo
atras de mim, e eu estava encerrado entre as quatro paredes de minha nova liberdade”.”’
Dentre outros possiveis aspectos, vai ficando claro para o leitor na medida em que prossegue
pelo referido capitulo, que o que mais atrai Merton, nesta especifica ordem, é a possibilidade
de vivenciar o ideal de uma vida contemplativa, embora naquele momento, em 1941, a
propria ideia do que seria a contemplacdo ainda ndo estivesse clara para o proprio Merton.

No tépico que dedica aos Cistercienses na obra Vida Silenciosa de 1957, Merton inicia
lembrando que a espiritualidade cisterciense nasceu, no Domingo de Ramos de 1098, com
Roberto de Molesmes e seus companheiros, sob o signo de um retorno “a letra” da Regra de
Sdo Bento, como diz: “E certo que os cistercienses queriam voltar a simplicidade e
austeridade da vida beneditina, pois acreditavam haver S. Bento efetivamente codificado o
espirito da renuncia e de caridade dos primeiros cristdos. Viam, na Regra de S.Bento a [...]
formula da perfeita peniténcia, da perfeita conversdo, que permitiria a0 monge viver o
Evangelho e ser transformado em Cristo” (VS, p.95). Nesse espirito, enfatiza Merton que

98 «

segundo os escritos fundadores dos Pais de Cister,”™ “a austeridade cisterciense nao era

amizade. Posteriormente tornou-se abade, por isso alguns textos a ele se referem como Dom Jean Leclercq. O
bem conhecido estudioso da mistica, Bernard McGinn, assim escreveu: “Quando a histéria do monaquismo do
século doze vier a ser escrita, € dificil ndo pensar que dois monges dominardo a narrativa: Thomas Merton e Jean
Leclercq” (In: SHANNON, William; BOCHEN, Christine M.; O’CONNELL, Patrick F. TME, p.460-461).
¥MERTON, Thomas. MSP, p.337.

%Ha disponivel no Brasil uma bem cuidada edigdo bilingue (latim/portugués) de alguns Documentos Primitivos
dos pais cistercienses distribuidos em trés grupos: Documentos Legislativos, Documentos Litlrgicos e
Documentos Literarios, acrescido de um apéndice sobre os mosteiros cistercienses no Brasil. Ressalte-se que o
Unico mosteiro trapista - Ordem Cisterciense da Estrita Observancia (OCEO) - presente no Brasil € o de Nossa
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considerada como fim, mas como meio de despojar o ‘velho homem’ corrompido pelo
pecado, para que fosse renovada a imagem de Deus [...] por uma perfeita semelhanca a Cristo,
na caridade” (VS, p.95). E este espirito devera, segundo Merton, acompanhar o
desdobramento posterior da ordem, inclusive quanto a reforma que sofrera mais tarde, no
século XVII, pois, como destacou: “o fervor e o €xito de uma ordem religiosa dependem
inteiramente de quio mais perto se possa ela conservar do objeto para o qual foi fundada”.”
Quando se trata de uma ordem religiosa, sobretudo se for monastica, tende-se quase
sempre a se ressaltar mais o aspecto exterior de uma vida que se definiria por uma extrema
austeridade e devotado ascetismo. Em termos, isso € verdade, mas ja em 1949, em Aguas de
Siloé, Merton alertava para certos perigosos equivocos, conforme também destacamos acima

na obra de 1957, dizia entdo Merton em 1949:

Peniténcia e ascetismo ndo séo fins em si mesmos. Se 0s monges nunca alcancaram
ser mais do que atletas piedosos, ndo estdo preenchendo sua finalidade na Igreja.
Se quereis compreender porque os monges levam a vida que levam, tereis de
perguntar, antes de tudo, qual o objetivo deles; [e complementa], um dos
propdsitos deste livro é responder a essa pergunta e dizer o que sdo os trapistas,
donde vieram e o que pensam do que estdo fazendo. (AS, p.17)

Senhora do Novo Mundo, em Campo do Tenente, PR, cujo Abade, Dom Bernardo Bonowitz, tem tido uma
presenca significativa na cena religiosa brasileira, quando através de conferéncias e retiros tem possibilitado a
atualizacdo da espiritualidade da trapa em nosso meio. (PLACE, Irmdo Francois de. Os Cistercienses:
Documentos Primitivos. Rio de Janeiro: Lumen Christi/Mosteiro de Sdo Bento, 1997)

% MERTON, Thomas. AS, p.22. Esta obra - Aguas de Siloé - traca exatamente a histéria da Ordem Cisterciense
que, conforme informa o préprio Merton, “foi fundada no fim do século XII como uma reforma do monasticismo
beneditino. O ideal dos fundadores foi um retorno a perfeita observancia integral da Regra de S. Bento, o que
significa um retorno a vida cenobitica em toda a sua simplicidade. [...] Sob S. Bernardo de Clairvaux, os
cistercienses tornaram-se a maior ordem contemplativa de seu tempo”. Ressalta Merton a particular vocagdo de
Séo Bernardo pela vida contemplativa, bem como a énfase dada desde o inicio, e que de certa forma ficou como
marca da Ordem, ao amor, com predile¢do pelo livro Cantico dos Céanticos, tomado como a referéncia biblica
gue melhor expressava a unido mistica da alma com Deus. Lembra Merton que a expansdo da Ordem trouxe
posteriormente um tempo de “declinio e a primeira coisa que desapareceu foi o fogo da contemplagido”. E entdo,
uma parte expressiva da obra abordara a reforma do século XVII, liderada pelo padre Jodo Armando de Rancé,
abade da Grande Trapa, marcada por uma énfase na “austeridade”. E deste periodo que se fixa a identificagio
“Ordem de Cistercienses da Estrita Observancia” (OCEO) ou “Ordem dos Cistercienses Reformados” (Ordo
Cisterciensium Reformatorum), que ficard mais conhecida pelo termo “trapistas”, apenas um apelido, segundo
Merton (AS, p.21-22). Voltando & referéncia ao Cantico dos Cénticos, é digno de nota que este texto que
exerceu um papel central na tradi¢do mistica cristd, como por exemplo em Gregério de Nissa, S&o Jodo da Cruz
e tantos outros, também ocupou papel central na obra de Sdo Bernardo e deu o tom a espiritualidade cisterciense.
Dentre suas indmeras obras, sem dlvida seus Sermdes sobre o Cantar dos Cantares ocupam a principal posicéo.
Perfaz um total de oitenta e seis sermdes em mais de quinhentas péginas (Cf: SAO BERNARDO, Obras
Selectas, Madrid: B.A.C., 1947, p.749-1285). Jean Leclercq ressalta que uma das ideias-chave desses Sermdes é
exatamente um dos temas centrais do pensamento de Sdo Bernardo, que é a unido da alma com Deus pelo
caminho do amor. (Cf: LECLERQ, Jean. Introduction. In: BERNARD OF CLAIRVAUX. Selected Works, New
York/Mahwah: Paulist Press, 1987, p.13-57).
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Na sequéncia, embora reconhecendo a marca de austeridade da ordem, ressalta que
este ndo € o seu principal traco. E no espirito sempre alerta de seus textos complementa, 0s
trapistas “ndo se recolheram ao mosteiro para fugir as realidades da vida mas para encontrar
essas realidades: sentiram a terrivel insuficiéncia da vida numa civilizacdo inteiramente
dedicada a perseguicdo de sombras” (AS, p.18). Qual é entdo a atividade principal desses
monges, pergunta Merton, para em seguida esclarecer: “essa atividade é amor: o limpido e
desinteressado amor que ndo vive do que recebe, mas do que d&; um amor que aumenta
porque se extravasa nos outros, que cresce pelo proprio sacrificio e torna-se poderoso porque
se desperdica”, e, lembra o principio maximo de que o proprio Deus é amor (Deus caritas
est), para concluir, “quanto mais O amamos, mais Ele nos ama, mais somos semelhantes a
Ele; e quanto mais semelhantes a Ele somos, mais chegamos a conhecé-LO” (AS, p.18). Essa
simples mas profunda verdade teoldgica, abre o caminho para que Merton ofereca uma
definicdo da vida contemplativa que, nas suas palavras ¢ “uma vida devotada antes de tudo
mais ao conhecimento e ao amor de Deus e ao amor dos outros homens nEle e por causa dEle.
Distingue-se, portanto, da vida ativa, diretamente relacionada com as necessidades fisicas e
espirituais dos homens antes de tudo. O Unico e principal assunto do contemplativo € Deus e 0
amor a Deus” (AS, p.19). O amor aos homens s6 cresce e se aprofunda, nesta experiéncia,
mas nao se pode abrir mao do ponto central, em sua radicalidade e absoluticidade, a saber, “a
substancia da vida contemplativa é a propria contemplacdo, a posse de Deus pelo
conhecimento e pelo amor. Por isso a vida contemplativa é a perfeicdo do amor, a perfeicao
da caridade cristd”, para entdo extravasar-se no mundo, pois “a contemplacdo — isto é, a
sabedoria nascida da caridade — se torna tdo superabundante que tem de extravasar-se e
comunicar a outros homens o que sabe de Deus e do amor de Deus” (AS, p.19).

Retornando ao texto de 1957, Vida Silenciosa, informa ainda Merton que naquele
espirito de “retorno” da Ordem, em sua origem, Estevao Harding — o “jurista” da Ordem,
autor de alguns de seus textos fundantes como o Exordium Parvum e a Carta da Caridade -
enfatizava a “integridade da regra” e a “pureza da regra” (puritas regulae) e nunca a “letra da
regra”, esclarecendo que “estas palavras encerram ndo s6 a letra mas também o espirito e
indicam que Santo Estevao havia compreendido como ndo era a regra simples norma exterior
a que se deviam conformar as agfes, e sim vida que, se vivida, haveria de transformar
interiormente o monge” (VS, p.101). O foco esta pois na rectitudo e na puritas. Desta “pureza
da regra”, que ja ¢ um enfoque que particularmente interessa a Merton, pode-se estabelecer

uma sugestiva conexao com a “pureza do corag@o”, que resgatara dos pais do deserto, ou seja,
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parece estar sempre em busca do carisma e do espirito na tradicdo, distanciando-se portanto
do sempre possivel enquadramento institucional, normativo e muitas vezes legalista.

Também Sédo Bernardo, enfatiza Merton, vai nesta mesma linha, pois embora fale de
“lei”, pode ser melhor identificado como “um mistico da ‘lei’”, e, “ultrapassando Estevdo
Harding, mergulharia o olhar nas profundezas do proprio Deus, descobrindo que também
Deus possui uma ‘lei’ que ¢ a sua infinita caridade, sua liberdade, sua generosidade” (VS,
p.102). A rigor, portanto, a lei é a liberdade e o amor.

Assim, ressalta Merton, a reforma cisterciense “tinha por finalidade restaurar a pura
caridade dos primeiros cristdos, por meio de uma vida em comum, simples e austera, em que
os ‘pobres com Cristo pobre’ [...] vivendo em comunidade, partilhando a mesma pobreza e o
mesmo trabalho, oracdo e louvor, atingiriam a unido com Deus, amando-se mutuamente como
Cristo os amara” (VS, p.95-6). Uma vida, portanto, “profundamente contemplativa, uma vida
‘no Espirito’” (VS, p.96).

Merton vai ressaltar entdo os eixos da vida cisterciense: contemplacdo, humildade,
pobreza, caridade e vida comum. Essa interdependéncia entre contemplacdo e amor,
acentuada por Sdo Bernardo ja estava presente na espiritualidade cisterciense desde o inicio.
Portanto as ideias renovadoras de Merton podem mesmo ser compreendidas como uma
retomada, conforme vem se indicando no decorrer do trabalho. Se Merton em Varios
momentos faz criticas a ordem e a prépria rotina do mosteiro, quase sempre essas criticas vém
amparadas por um movimento de resgate de um certo espirito e de uma certa espiritualidade
gue ao longo do tempo se perdeu. Sobretudo essa harmonia entre amor e contemplacdo é o
ndcleo da natureza do espirito cisterciense, embora ndo seja monopdlio seu.

Ao revermos 0s topicos propostos nesta pesquisa com base em certos recortes quanto a
contemplacdo em Thomas Merton, somos surpreendidos por uma coincidéncia, que aos
poucos vai se mostrando ndo casual, quanto aos principais tracos da espiritualidade
cisterciense apontados pelo proprio Merton.

Enfatiza Merton que os monges cistercienses “vivem, de fato, em comunidade; todavia
ha sempre uma nota dominante de solidao” (VS, p.97). A busca de um equilibrio que valorize
a solitude em meio a vida em comum. O proprio Sao Bernardo permitia a0 monge “procurar
ocasionalmente a solid&o fisica, separando-se de seus irmdos por amor a oracao silenciosa e
solitaria”, lembrando Merton que ao dar este conselho exemplifica com o proprio Cristo (VS,
p.99).

Enfatiza também a “exigéncia essencial da pobreza e humildade” (VS, p.97).

Caracteristicas que vinham evidenciadas de véarias formas. No trabalho com as proprias maos,
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num oficio litdrgico vigoroso mas conciso, numa arquitetura austera mas com tragados
simples e num traje sébrio e despojado.'®

Merton ressalta que o deserto como lugar dessa experiéncia também faz parte da
tradicdo e do vocabulario cistercienses.

Destaca também a importancia do trabalho do monge — o trabalhar com as proprias
mé&os - com a obrigacgéo de repartir os frutos de seu trabalho, sobretudo com os mais pobres.
Mas esse amor a pobreza e a soliddo ndo no que elas valem por si mesmas, ressalta Merton,
“mas por causa de Cristo. V¢ Cristo presente, misticamente, nos pobres € procura a uniao com
Cristo, identificando-se com Ele na pessoa dos pobres”, completando que com “o fruto dos
proprios labores estabelece o monge [...] como que unido mistica com o ‘Cristo pobre’”;
fechando a passagem com a contundente afirmagdo de que “este conceito ¢ a chave de toda a
teologia cisterciente em relagdo ao trabalho” (VS, p. 98). Parece assim haver uma forte tonica
cristolégica no espirito cisterciense, cristologia esta marcada por uma certa perspectiva com a
qual a teologia latino-americana ir, contemporaneamente, se identificar.

Sendo assim, ressalta Merton que “o mosteiro cisterciense ¢ [...] aos olhos de
Bernardo, uma escola de Cristo”, e, “equivale isso a dizer que € uma escola de amor puro e de
perfeita liberdade. E um lugar em que a alma redescobre a nobreza que lhe é propria, sua
integridade de filha de Deus e aprende a exercitar essa liberdade e esse amor para os quais foi
criada a imagem e semelhanga daquele que ¢ a propria Caridade” (VS, p.103).

A ideia da Ordo (Ordem ou observancia) da vida cisterciense como uma espécie de
“pedagogo e guardido da alma do monge” estd presente em S. Bernardo e ¢ ressaltada por

Merton, e € nessa perspectiva que devem ser entendidas as praticas dos jejuns, vigilias,

100Recentemente, num estudo sobre a estética medieval, Umberto Eco acentuou exatamente este aspecto,
sobretudo no que diz respeito & polémica entre cistercienses e cartuxos, no século XlII, em relacdo ao que, 0s
cistercienses se posicionavam fortemente “contra o luxo ¢ o emprego de meios figurativos na decoracao das
igrejas: seda, ouro, prata, vitrais coloridos, esculturas, tapetes”. Eco menciona os veementes discursos de Sao
Bernardo, Alexandre Neckman e Hugo de Fouilloi “contra estas superfluitates que desviam os fiéis da piedade e
da concentragdo na prece”. Mas, lembra Eco, “em todas estas condenagdes a beleza e a graga dos ornamentos
nunca sdo negadas; alias, é justamente combatida porque se reconhece seu atrativo irresistivel, inconciliavel com
as exigéncias do lugar sagrado”. O argumento vai na direcdo de que “o ornamento distrai da prece”. E, frente a
uma “beleza exterior”, da qual se desconfia, a Idade Média mistica, na interpretacdo de Eco, “refugia-se na
contemplagdo das Escrituras ou no gozo dos ritmos interiores da alma em estado de graca”, a propdsito do que,
lembra que se chegou a falar em “uma estética socratica dos cistercienses” (Cf. ECO, Umberto. Arte e Beleza na
Estética Medieval. Rio de janeiro: Record, 2010, p.21-34). A contraposi¢do entre beleza exterior e beleza
interior, parece mesmo ser um tema recorrente da época conforme aponta Eco, bem como uma forte consciéncia
quanto a perecibilidade da beleza exterior. Mas ha& paradoxos ai, pois as proprias descricbes que Sdo Bernardo
faz dos espagos arquitetbnicos, mesmo quando para criticar seus exageros, em relacdo ao estilo Cluny, por
exemplo, veiculam um refinado e agudo senso estético. Seja como for, numa coisa parece haver consenso, a
experiéncia contemplativa cisterciense, ja na sua origem, vem marcada pelo trago da simplicidade e do
despojamento, vivenciada, de forma coerente, por meio uma estética litdrgica igualmente simples e sébria. O
debate sobre os modelos Cluny e Cister fazem parte dos textos mais monasticos de Sdo Bernardo, em especifico
sua Apologia a Guillermo (In: SAO BERNARDO, Obras Selectas, p. 1408-1436).
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oragOes, do siléncio, do trabalho manual. Mas, destaca Merton as proprias palavras de So
Bernardo, “acima de tudo, ¢ apegarmo-nos a via, de todas a mais excelente, que ¢ a caridade”
(VS, p.103).

Lembra Merton que a preocupagdo central era a “realidade da vida monastica”,
entendendo este real buscado como aquilo que é o mais auténtico, o mais verdadeiro (VS,
p.101).

Neste ponto, a énfase recai num certo trabalho interior que deve ser cultivado e
desenvolvido. Mais do que a presenca fisica do monge no mosteiro, é este trabalho que
expressa o verdadeiro discipulado e que atinge o ponto fulcral da perfeicdo monastica
almejada, que vai muito além de cumprimentos exteriores previstos pela regra.

Ainda neste estudo, Merton insistird em duas categorias centrais em Sao Bernardo que
marcardo o espirito da ordem. Uma delas é a da humildade, j& mencionada, e a outra € uma
caracteristica que, ressalta Merton, “a linguagem do ascetismo medieval” denominava
“compung¢do”.

Quanto a humildade, alerta que ndo se trata de “autocomplacéncia”, que seria uma
“caricatura da verdadeira humildade”, mas sim daquela capacidade de aceitar as proprias
limitagoes, de forma “calma e pacifica” (VS, p.104), que se esquiva do orgulho espiritual o
qual ¢ incapaz de reconhecer as proprias faltas. Afirma Merton, citando Sao Bernardo, que “o
homem humilde [...] tira proveito de suas fraquezas e pecados” (VS, p.104). E nesse sentido
que a Regra “deve ser observada ao mesmo tempo com generosidade e discri¢do”, so possivel
de ser assim cumprida, a partir de uma “intuigdo pratica relacionada com a ‘sabedoria’”, que o
monge desenvolverd no seu processo. Assim, como temos insistido, toda a énfase de Merton
quanto as consideracdes de Sdo Bernardo, vai no sentido de mostrar que a lei ao invés de ser o
aguilho que julga e pune, ¢ o guia seguro que “esta destinada a nos lembrar nossa fragilidade
e nos manter na humildade” (VS, p.105).

Quanto a compulséo, assim explica:

E uma graca espiritual, um conhecimento profundo das profundezas de nossa alma,
que, num relance, penetra através das ilusdes que temos sobre n6s mesmos, pde de
lado e varre as dissimulacdes e sonhos vaos que alimentamos a respeito de nossa
pessoa, de maneira a nos vermos tais quais somos. Mas €, a0 mesmo tempo, um
movimento de amor e liberdade, uma libertacdo da falsidade, uma aceitacdo alegre
e cheia de gratiddo da verdade, com a resolucdo de viver em contato com a
realidade profunda e espiritual que se abre diante de nos: a realidade da vontade de
Deus em nossa vida. (VS, p.108)
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De fato ¢ uma “graga mistica” que, junto com a humildade traz o fruto da “paz interior
que nada mais ¢é sendo o desabrochar do nosso verdadeiro ‘eu’ tal qual somos em Cristo” (VS,
p.109). E, mais uma vez com Sao Bernardo, finaliza o raciocinio expondo que “essa perfei¢ao
do que S. Bernardo chama de ‘disciplina’ — € 0 inicio da vida interior. Sem disciplina e
humildade, ndo pode o monge crescer e tornar-se espiritualmente maduro. N&o pode
conquistar a etapa em que aprende a viver em paz consigo mesmo e com os outros. Ainda
menos poderd alcancar a suprema, imperturbavel tranquilidade da oragdo mondstica” (VS,
pllog).lol

Tendo mencionando por varias vezes o termo “mistico” ou mesmo “misticismo”,
convém, mais uma vez, lembrar o sentido muito préprio que o termo ganha ndo s6 em Merton
como também o sentido dessas experiéncias conforme reconhece na espiritualidade

cisterciense. Sdo palavras de Merton a este respeito:

O misticismo cisterciense € plenamente realistico. Ndo é uma procura de
experiéncias subjetivas exaltadas, mas uma procura de Cristo. Quer encontra-lo na
fé e 0 acha em sua misericordia; conhece-o na caridade perfeita. A vida cisterciense
é uma tentativa de aprofundamento da teologia do Evangelho e da Epistola de S.
Jodo, que declarou: “Quem ama nasce de Deus e conhece a Deus. Quem ndo ama
ndo conhece a Deus, porque Deus ¢ amor” (1Jo 4,7-8). (VS, p.110)

E na sequéncia ressalta que “seja ou ndo chamado ao secreto éxtase da unido mistica,
todo monge estd convidado ao ‘banquete nupcial’ da caridade perfeita” (VS, p.111). O
paradigma biblico desta experiéncia € aquele simbolizado pelas Bodas de Cana, “prototipo da
vida crista, em especial da vida dos monges”, a proposito do que comenta, “enchemos as
urnas d’agua para ‘purificagdo’ quando somos fiéis as austeras observancias da Ordem:
siléncio, jejuns, vigilias, salmodia, trabalho manual e pureza ascética do coragdo”, assim, a
“agua da observancia” ¢ transformada, pelo Espirito Santo, em “vinho de caridade” (VS,
p.111). O que podemos concluir de toda essa retérica esponsal da unido mistica é que a énfase
ndo esta no elemento extatico em si mesmo e sim nesta misteriosa transformacéo da alma que,
guando do encontro com Deus, s6 pode derramar-se em amor e extravasar-se na caridade. E,
ainda neste sentido, Merton insere mais uma vez aquele argumento cristolégico do

seguimento de Jesus, ao alertar que “se ndo nos recordarmos de que o cisterciense vem ao

1910 tema da disciplina nos permite lembrar mais uma vez o fato significativo de que Merton foi por anos Mestre
de Novicos e escreveu uma importante obra sobre o tema que € Direcao Espiritual e Meditacao. Este texto esta
em plena consonancia com o que temos abordado neste topico, pois que o sentido e fim da direcao espiritual
[titulo do primeiro item do livro] é tomado por Merton como aquele da mais auténtica tradicdo monastica, a
saber, o guia espiritual como um Abba, um Pai espiritual. (Cf. MERTON, Thomas. Dire¢do Espiritual e
Meditacdo. Petropolis: Vozes, 1965, p.15-25)
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mosteiro antes de tudo a procura de Cristo e para imitar e produzir em sua prépria vida a
perfeita caridade de Cristo, seus jejuns, trabalhos, pobreza e soliddo nada mais serdo do que
proezas ascéticas”, para completar, “pois a paz da vida mondstica ndo tem por base feitos
ascéticos ou misticos, e sim a fé na misericordia de Deus, 0 esquecimento de si na compaixao
por nossos irmaos ¢ amor puro ao Pai, em unido a caridade de Cristo” (VS, p.112).

Parece bem claro e consensual entre os estudiosos de que de fato o tema do amor,
abarcando ai a misericordia e a compaixdo, é central em S&o Bernardo e, por sua conducéo,
em toda a tradicdo cisterciense. Além do que, Merton sempre prefere ressaltar esses elementos
da vida interior cisterciense ¢ menos aquilo que ele denomina de o “aspecto externo e da
estrutura material” desses monges (VS, p.113). Seja como for, isso ndo o isenta de levantar
criticas quando essas se fizerem necessarias, inclusive a Sdo Bernardo, ndo obstante sua figura
veneravel e determinante.

A este propdsito, ndo poderiamos deixar de incluir neste topico as reflexdes de Merton
na pequena mas expressiva obra que escreveu especificamente sobre S&o Bernardo, publicada
originalmente em 1954, com o titulo The Last of the Fathers, tendo recebido na traducéo
brasileira de 1958 o titulo Bernardo de Claraval. Trata-se, na realidade, de um estudo
introdutério a Enciclica do Papa Pio XII, por ocasido do oitavo centenério da morte de S&o
Bernardo como, alis, indica o subtitulo da obra: O Ultimo dos Padres da Igreja e a Enciclica

Doctor Mellifluus.1%

Antes de recuperarmos algum contetdo da obra, vale a pena mencionar
gue a mesma foi dedicada a Etienne Gilson, que além de ter sido um autor crucial na trajetoria
intelectual de Merton, desde os tempos da Universidade de Columbia em Nova York, como
medievalista dos mais renomados, veio a publicar uma obra de referéncia sobre Sdo Bernardo
intitulada La Théologie Mystique de Saint Bernard.'®® E, também é digno de nota, que a
edicdo brasileira do Sao Bernardo de Merton recebeu uma introducdo de Alceu Amoroso
Lima na qual, em consonancia com Merton, expressa também agudas intuicdes sobre o

significado e atualidade de S&o Bernardo, sendo vejamos:

A atualidade da doutrina espiritual de S. Bernardo e a influéncia por ela exercida
sobre um jovem convertido como Thomas Merton esta precisamente na restauracdo
de um valor que parecia completamente ultrapassado: o da Propor¢do. Toda a
tendéncia do pensamento moderno era no sentido oposto. O critério da verdade ou
estava na Superacdo ou na Opcao. Sdo duas familias de espiritos: os dindmicos e
0s estaticos, como outrora os heroditianos e os eleatas. Para os dinamicos,
dominados pela ideia de tempo, a verdade era uma continua superagdo. [...] Para os
estaticos, dominados pela ideia de eterno retorno, da permanéncia de todos 0s

MERTON, Thomas. Bernardo de Claraval, Petropolis: Vozes, 1958. (Abreviado BC)
1B3GILSON, Etienne. La Théologie Mystique de Saint Bernard. Paris: Librarie Philosophique J. Vrin, 1986.
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valores [...] trata-se apenas de optar. A perfeicdo ndo estd no meio e sim nos
extremos. Trata-se de optar, de escolher, de repudiar o oposto (Amoroso Lima In:
MERTON, BC, p.7-8).

E prossegue em suas lucidas consideracfes: “em todas essas atitudes o que se vé é a
exclusdo da vida contemplativa pela vida ativa, representada esta por uma daquelas duas
forcas ou por ambas combinadas: a superacéo e a op¢ao. A vida contemplativa, e com ela a
forca da Proporcéo ficam completamente relegadas, por esse ativismo, a um plano puramente
marginal ou definitivamente superado” (In:BC, p.80). E, como ja se pode antecipar, a reflexdo
do renomado intelectual vai desaguar na ideia inicialmente enunciada, a saber, de que S&o
Bernardo sai deste dilema dualista e restaura a nocdo de propor¢do exatamente por conjugar,
com sabedoria e equilibrio as duas dimensdes existenciais da via contemplativa e da via ativa,
“duas faces da mesma verdade”, “dois aspectos do mesmo ideal de perfeicdo”. Assim, ainda
ressalta, “a doutrina da vida mista, magistralmente esposada e exposta por S. Bernardo e hoje
renovada por Thomas Merton, é um caminho exatamente proporcionado a natureza das coisas
e a revelagdo divina.[...] eis, a meu ver, [conclui Amoroso Lima] a razdo da atualidade de S.
Bernardo e o segredo do que nele encontrou Thomas Merton” (In: BC, p.9-10).

Adentrando ao préprio ensaio de Merton, o primeiro aspecto por ele ressaltado é o
carater essencialmente monastico da obra de Bernardo, e com cujas linhas-mestras se
identifica de forma clara, as quais mencionaremos a segulir.

Um aspecto mencionado é o da inseparabilidade do homem e do santo, a intima
conexao do humano com o divino.

Destaca também em Sdo Bernardo, uma santidade que distribui o sobrenatural, que
tomado como aquela realidade que a tudo permeia, rejeita de saida qualquer dualismo
excludente.

Outro ponto digno de nota é a presenca de uma espiritualidade integral, a propésito do
que, destaca: “um dos sinais de um renascimento espiritual que é realmente espiritual, ¢ que
ele atinge todos os géneros de vida e de atividade que o cercam” (BC, p.37).

Também estaria presente em Sdo Bernardo uma busca por compreender a natureza
humana.

Destaca ainda que, sendo um mistico especulativo, seu “misticismo se exprime como
uma teologia” (BC, p.56), afirmacéo inserida no contexto de uma exposi¢éo sobre os escritos
de Bernardo (Sermdes, Cartas, Tratados - que eram de fato ‘curtas dissertagdes’). Dentre esses

textos resenhados por Merton, destaca-se o tratado Sobre o Amor de Deus (De Diligendo
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De0)'™, que, segundo Merton, mostra “a unidade que hé na grande concepgdo que Bernardo
tem do homem em suas relagcbes com Deus. O amor de Deus nédo ¢é apenas algo que possa, de
certo modo, ser proveitosamente encaixado na vida do homem. E toda a razio de ser da sua
existéncia; enquanto ele ndo ama a Deus ndo comega, realmente, a viver” (BC, p.59).
Relembra Merton os “quatro graus do amor” identificados por Bernardo. O amor a Deus, pelo
homem, iniciar-se-ia, pelo amor a si mesmo, passando para 0 amor aos outros para entéo
chegar a Deus, mas ainda por causa de si mesmo. Apenas num quarto e elevado grau o
homem comecaria a amar a Deus por Ele mesmo, que a propdsito, constituem as inspiradoras
palavras com as quais Bernardo inicia seu tratado: “Vos quereis ouvir de mim por que e em
que modo Deus ha de ser amado? E eu vos respondo: a causa pela qual Deus ha de ser amado
é 0 proprio Deus; 0 modo é amar sem modo”.*%

Esse tratado Sobre o Amor de Deus se destacaria dos demais escritos de Bernardo,
acrescenta Merton, pelo fato de que, ainda que num estagio de maturacdo, as ideias ai
presentes ja apontavam para aquele que serd o grande tema de sua principal obra que séo 0s
Sermdes sobre o Cantico dos Canticos. Mais uma vez, ai, Merton tece apontamentos sobre 0
tema do amor de Deus em Sao Bernardo, “o mistério do amor de Deus revelado aos homens
na encarnagdo do Seu Filho ¢ na reden¢do do homem” (BC, p.69). Qual é o grande mistério
que preocupa acima de tudo a Sdo Bernardo pergunta Merton, para constatar que “ndo ¢ uma
ideia, nem uma doutrina, mas uma Pessoa: o proprio Deus revelado no Homem, Cristo” (BC,
p.69), e prossegue explorando este aspecto.

Nesse sentido, Merton destaca que na contemplacdo desse mistério, Bernardo nunca é
abstrato. E concreto, “em seus sermdes, ha a vivacidade das imagens e figuras escrituristicas.
Cor, musica, movimento, fogo, contrastes de luz e treva, ardente dialogo entre a pobreza do
homem e a grandeza de Deus, entre Sua misericordia e sua justica, passagens alegéricas,
exemplos realisticos tirados da vida do claustro — todos esses elementos tornam os sermdes de
Bernardo extraordinariamente vivos” (BC, p.72).

Ainda neste contexto, retomando aquelas criticas de Sdo Bernardo aos exageros nas
artes, que penderiam-na para 0 grotesco e caricatural, polémica jad mencionada em nota,
Merton pontua: “no amago de tudo isso, estd a bela simplicidade de sua doutrina, na qual nada
ha de dificil, de esotérico, nada de complicado, mas s6 a profundeza e a lucidez do
Evangelho” (BC, p.72s).

1%SA0 BERNARDO DE CLARAVAL. De Diligendo Deo: “Deus ha de ser amado™, Petrépolis: Vozes, 2010.
105y ;
Ibid., p.9.
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Entendemos ser oportuno, a proposito ainda de Sdo Bernardo, trazer alguns tracos de
seu pensamento conforme destacados por Jean Leclercq, pois, conforme este topico postula de
forma clara, entender a espiritualidade bernardina €, de certa forma, entender também
algumas dimensdes da espiritualidade mertoniana. Os pontos ressaltados por Leclercq néo sao
muito diferentes dos j& apresentados até aqui, mas vale a pena a referéncia, dado inclusive a
posicdo que este beneditino ocupa em relagdo aos estudos sobre Sdo Bernado, talvez o maior
de seus especialistas.

Destaca inicialmente Leclercq, quanto a Sao Bernardo, que “sua cultura dependeu da
tradicdo monastica, fundada sobre a Biblia, sobre a liturgia, sobre a patristica”, o que
possibilitou uma “linguagem completamente biblica” inspirada sobretudo em Sao Paulo ¢ Sao
Jodo. 0

Quanto a sua doutrina mistica, Leclercq destaca quatro pontos centrais.

Primeiro o que se refere a Cristo e a condicdo humana, onde a experiéncia mistica da
unido com Deus passa necessariamente pela “participacdo no mistério da morte e da
ressurreicdo de Cristo”. Destacam-se, portanto, de um lado uma experiéncia espiritual de
transformacédo, e de outro o fato de que essa experiéncia passa pela condicdo humana,
enfrentando a realidade e os sofrimentos humanos; a realidade da encarnacdo, poderiamos
assim entender. Esse componente humano, corporal e concreto, € um aspecto crucial em sua
espiritualidade.

Outro ponto destacado é o da humildade ao éxtase. O desejo de Deus brota da
experiéncia basica da “miséria” do ser humano, a experiéncia de seus limites, de sua finitude.
Uma maneira de entender a experiéncia espiritual isenta de qualquer esfor¢o vaidoso ou da
busca leviana por jubilacdes faceis. O que ndo impede Leclercq de ressaltar que Bernardo
reconhece a possibilidade de que na experiéncia de libertar-se de seu eu em direcdo a Deus, 0
ser humano possa, ainda que em “momentos breves e raros”, experimentar um ‘“excessus”, a
experiéncia do éxtase, mas “trata-se sempre de integrar 0 ser humano por inteiro na vida
crista”.

Mais um aspecto mencionado como central em Sao Bernardo é o do amor universal.
Ja vinhamos mencionando a centralidade da temética do amor em Sdo Bernardo, e aqui
Leclercq avancga no sentido de identificar o amor ai presente como uma dimensdo bem ampla,
pois, segundo ressalta, “a graca de Deus e o esfor¢o ascético do ser humano tornam possivel

esta superacgdo do eu e do proprio egoismo. Entdo o peso de nossa miséria cessa de oprimir [e]

106 ECLERCQ, Jean. Bernardo de Claraval. In: BORRIELO, L. et al. (dir.). Dicionario de Mistica, S&o Paulo:
Loyola/Paulus, 2003, p. 171-173.
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a nossa caridade dilata-se ao infinito”. Sinaliza ai a presenga de um amor compassivo e

inclusivo que abarca a tudo, a natureza e até nossos inimigos.

Por fim, o eminente beneditino apresenta a atualidade permanente desta mensagem de

Sdo Bernardo como um ponto também digno de nota, quanto ao que assim discorre:

Tomando consciéncia, com humildade da prépria miséria, o ser humano, com a
caridade, intui que esta indigéncia é a mesma de todos, portanto ele deve ter
“compaixdo” para com todos e praticar o que Bernardo chama de “amor social”.
Dai a necessidade do empenho no servico da Igreja e da sociedade, para que todos
vivam de acordo com a vontade de Deus. A busca contemplativa prepara para a
acdo concreta e realista que cada um deve exercer de acordo com seu estado de
vida. Este dedicar-se eficazmente a humanidade foi realizado por Bernardo com
relacdo a seus monges, sua familia, seus amigos e todos, clérigos e leigos, nobres e
pessoas de condigdo humilde. Em favor dos pobres interveio mais de uma vez.
Transmitiu 0 que pode ser chamado misticismo pratico.”®’

Em outro estudo, 0 mesmo Leclercq menciona aspectos coincidentes com 0s acima

mencionados com alguns significativos acréscimos dentre os quais destacamos que, ao

mencionar a passagem da humildade ao éxtase, o estudioso entende essa transi¢do como o

caminho do amor, o qual abarca a ideia de uma luta interior e a relagdo do conhecimento com

o amor.'%®

Além desses comentarios mais analiticos, sdo significativas também as palavras de

memorias publicadas por Jean Leclercq no volume 9 do Boletim da Aid for Monastic

Implantation (AIM) em 1969, quando identifica afinidades entre Merton e Bernardo ndo

apenas gquanto a teologia, mas também no que diz respeito ao estilo e jeito de ser:

Eu frequentemente pensava de Merton como um S&o Bernardo do século vinte, ndo
somente porque seu ensino espiritual estava enraizado em sua prépria experiéncia,
mas também porque tinha desenvolvido um estilo que falava para um grande
namero de seus contemporaneos — e, estou certo, continuaria a falar a muitos mais
por todo o mundo nos anos que viriam. Ele era também como Sdo Bernardo
naquilo que estava bem consciente de seus dons e reconhecia que ndo poderia
empregar incorretamente seus talentos. N&o permitiu que seus dons ou Seu sucesso
subisse-lhe pela cabega. Ele desconfiava deles, inclusive brincando a respeito
deles, tal como S&o Bernardo quando comparou a si mesmo a um ator/malabarista
(ioculator) que caminhava com seus proprios bracos e pernas no ar e fazia todo
tipo de acrobacias divertidas para mostrar que ndo tomava a si tdo seriamente, mas
na verdade ria de si mesmo para cativar sua audiéncia.'®

197bid., p.173.

1% ECLERQ, Jean. Introduction. In: BERNARD OF CLAIRVAUX, Selected Works, p.35-42.
199 ECLERCAQ, Jean. Final Memories of Thomas Merton. Disponivel em:
< http://www.monasticdialog.com/a.php?id=873 > . Acesso em 21 Fev 2011.
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No mesmo texto acrescenta ainda:

Ele era também como Sdo Bernardo naquilo que tinha dois estilos distintos.
Escrevia sem esfor¢o e belamente, enchendo péagina ap6s pagina com a imagem
perfeita, o paradoxo provocativo, a observacdo fronteirica, nas quais tudo vinha
junto no sentido de tornar sua escrita tdo engajada, poética e musical. Mas quando
falava a monges comuns como nos, falava um vivo e coloquial Inglés Americano
que era muito diferente de seu estilo literario. Quando editores e tradutores estavam
fazendo uma transcricdo de sua apresentacdo gravada, ficavam surpresos, até
consternados. Merton ndo era alguém que “lia uma conferéncia (paper)”. Ele
apresentava de antemdo um esbogo, mas ndo o seguia — e acima de tudo e o
melhor!! Sua calorosa e améavel voz, ao longo da transcricdo de suas palavras, é a
maneira de que lembraremos de seus pensamentos compartilhados.**

Quanto ao hoje ja classico estudo de Etienne Gilson sobre a teologia mistica de S&o
Bernardo, originado como um curso dado no College de France em 1933, os pontos centrais

ressaltados pelo grande medievalista sdo os seguintes:'!*

as influéncias que a escola
cisterciense recebeu; o tema do conhecimento de si e sua relagdo com a humildade; o ensino
da caridade e a centralidade do tema do amor, tomando diferentes direcdes como a lei da
caridade, o amor de si e 0 amor a Deus, a via da caridade, 0 amor puro; também o tema do
amor carnal do Cristo; o estudo contempla também o tema da unido divina.

Esta breve referéncia apenas pretende confirmar qudo consensuais s@o 0s temas
reconhecidos em Sao Bernardo e na mistica cisterciense que, N0 NOSSO caso, surgem como
fontes com as quais Thomas Merton partilhava inimeras afinidades.

N&o obstante todo este vinculo com a tradi¢cdo, Merton ndo relutou quando sentiu-se
no dever de criticar aquilo que identificava como desvio da vocagdo originaria tanto em
relacdo a ordem, como em relacdo a igreja de um modo geral, que também teria se distanciado
do espirito evangélico inicial. Por isso nossa tonica, na tese como um todo, tem sido aquilo
gue o seu gesto pdde significar em alguns aspectos uma re-tomada, uma re-inauguracao, e,
por outro, representou algo inaugural mesmo, ja que funcionou como agente e propositor de
uma nova forma de pensar 0 monacato e a contemplagdo no mundo contemporaneo. Toda a
Parte | da obra Contemplagdo num Mundo de Agéo intitulada “Renovagdo Monastica” pode
ser bastante ilustrativa deste aspecto. A obra, que na realidade retine uma cole¢do de ensaios
de Merton, traz a apresentacdo, mais uma vez, de Jean Lelclercq, o qual ressalta exatamente a
convocacdo de Merton, que Leclercq classifica como sua “missdo” e “mensagem”, para uma

renovacdo do monaquismo no mundo contemporaneo.

110 h;
Ibid.
MIGILSON, Etienne. La Théologie Mystique de Saint Bernard.
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Aprofundemos uma leitura do primeiro ensaio de Merton, Problemas e Perspectivas,
que de certa forma dé& o tom dos demais textos, lembrando que ainda voltaremos a estes textos
na segunda parte da tese, quando abordaremos as tematicas sociais assumidas veementemente
por Merton, bem como seu dialogo com a teologia do século XX.

No espirito do Vaticano Il, e até precursor a este, Merton chama a atencdo para a
necessidade de uma renovacdo do monaquismo, renovagdo esta que situa nos termos de uma
questdo, que merece e precisa ser discutida.

Constata Merton, com impressionante franqueza, que “as ordens monasticas até agora
se revelaram entre as mais conservadoras da Igreja” (CMA, p.23), lembrando nesta mesma
linha que “o monaquismo medieval era feudal, aristocratico e altamente ritualizado,
completamente organizado” (CMA, p.24). Argumenta que este modelo ndo poderia
permanecer, por um lado pelo risco de inviabilizar o préprio monaquismo no mundo atual, e,
por outro, por ndo representar a Unica alternativa monastica ja que haveria outras formas de
vivenciar essa espiritualidade.

A este proposito ressalta que “a esséncia da vida monadstica € positiva, e ndo negativa”,
ndo se tratando pois de “virar as costas ao mundo” (CMA, p.26). E lembra, “o monge ¢ (pelo
menos de maneira ideal) alguém que respondeu a um chamado auténtico de Deus para
entregar-se a uma vida de liberdade e desapego, uma ‘vida de deserto’ fora das estruturas
sociais normais” (CMA, p.26). H& um elemento de negacdo dessas falsas e superficiais
realidades do mundo, em favor de uma subsequente afirmacdo daquilo que é o mais auténtico
e verdadeiro quanto a vida humana. Mas esta recusa aos “negocios seculares” ndo impede que
Merton reconhega, por outro lado, uma assungdo desta mesma secularidade. Merton invoca
uma certa “mistica da secularidade” presente em Teilhard de Chardin (talvez “materialidade”
fosse uma melhor expressdo), também presente em Bonhoeffer, que permitira uma melhor
perspectiva diante do mundo. Nesse contexto Merton, de forma surpreendente e ousada, chega
a afirmar: “o simbolo do monaquismo medieval é o muro do claustro. Em lugar de ser apenas
alguém que vive enclausuradamente em si, 0 monge moderno bem poderia, talvez, seguir o
exemplo de Teilhard no deserto da Mongdlia ou de Bonhoeffer no carcere. Sdo esses 0s
exemplos mais primitivos e auténticos do que pode significar uma soliddo carismatica”
(CMA, p.27).

Mantendo firme sua posicdo de legitimidade do siléncio e da soliddo como
experiéncias necessarias para o monacato, convoca no entanto para um “delicado equilibrio”,
no qual “a comunidade monastica tem o dever de pbr & disposicdo dos outros uma

participagdo” nesse proprio siléncio e soliddo CMA, p.27). Basicamente sua posicdo é de que
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“o monge pode e deve estar aberto ao mundo” sem, no entanto, cair num “secularismo
ingénuo e acritico”, pois a vida mondstica precisa manter a “seriedade profética”, “a
perspectiva do deserto” (CMA, p.28).

Como Merton entende aquilo que ele denomina de “o problema da renovagao
mondstica”? Ressalta, antes de tudo, que ndo pode se reduzir a uma “preocupagcdo meramente
institucional”, quanto ao que afirma, “o de que necessitamos ¢ de novas estruturas ¢ de vida
nova, € ndo apenas de novas regras” (CMA, p.28). Uma “nova visao” e uma “nova fé na
capacidade dos homens modernos de serem monges de uma maneira nova. Entdo, a
organizacdo da vida monastica poderd, talvez, tornar-se menos restritiva, obsessiva, narcisista,
e uma vida nova podera desenvolver-se com espontaneidade criativa” (CMA, p.28).

A tbnica estd na renovacao gque permitiria um vigor novo, bem como na criatividade.
Mas também alerta, “essa espontaneidade deve estar enraizada na tradi¢dao viva. Mas ndo se
deve confundir tradi¢do viva com convencionalismo morto e indtil rotina, como tantas vezes
tem acontecido” (CMA, p.28). O léxico mertoniano neste texto fala por si so: renovagéo,
espontaneidade, criatividade, variedade, originalidade.

Merton lembra que se 0os mosteiros cistercienses nos Estados Unidos atraiam inimeros
postulantes naquele momento, os perdia em quantidade igualmente grande, o que era
lamentavel j& que, segundo seu diagnostico, “houve muitas genuinas vocagdes monasticas e
essas foram perdidas” (CMA, p.30). Isso se dava muito em funcdo dessa rigidez ultrapassada
que justamente clamava por uma renovacdo. E neste contexto, inclusive, que insere a
discussdo da legitimidade da opcdo pela vida eremitica, como um caminho possivel,
lembrando inclusive que “existe longa tradicao de eremitas beneditinos que remonta ao tempo
do proprio Sdo Bento” (CMA, p.32), alertando contudo que é uma solugdo que atingiria
apenas alguns individuos, por isso volta a insistir na necessidade de uma renovacao do
monaquismo como um todo.

Esclarece Merton: “para bem se compreender o monaquismo, ¢ importante concentrar
a aten¢do no carisma da vocagdo monastica, em lugar de focalizar a estrutura das instituicdes
monasticas ou 0s esquemas da observdancia mondstica” (CMA, p.32). Para ele o problema
estaria exatamente ai, em se insistir muito em mudancas ou adaptagdes institucionais sem
voltar-se para o essencial que é o carisma proprio a essa vocacgdo, chegando a lembrar que a
instituicdo deve existir por causa da vocacdo e ndo o contrario. Alerta que ndo estd com isso
negando categorias teoldgicas centrais do monaquismo como a obediéncia, o trabalho, a

pobreza; apenas quer situa-las de forma mais adequada.
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Lembrando, ainda quanto a isso, que “o carisma da vida monastica ¢ a liberdade e a
paz de uma existéncia na solitude. E uma volta ao deserto, que é também uma recuperacéo do
paraiso (interior). [...] E uma libertagdo, uma espécie de ‘vacation’ permanente no sentido
original de ‘esvaziar’. [...] procura de sentido e de amor, busca de sua verdadeira identidade.
[...] a vida monéstica é a resposta ao chamado do Espirito aos esponsais e a paz do deserto”
(CMA, p.35). Ressaltando, ainda que “o carisma monastico ndo é, entretanto, um carisma de
pura soliddo sem nenhuma comunidade. E também um carisma de fraternidade no deserto”;
além do que, “a vida monastica ndo ¢ puramente carismatica”, o que permite a Merton voltar
a pontos centrais do monaquismo como a necessidade da disciplina bem como a importancia
central da figura do abade como Pai espiritual. Mas também ai, insiste em seu tom

incisivamente critico:

E tragico que, em nome da disciplina e da obediéncia, o siléncio monastico tenha
sido explorado como um meio de manter os monges fora do contato uns com os
outros — mais, temendo e suspeitando-se uns dos outros. A clausura monastica tem,
por vezes, se tornado nada mais do que um meio de manter 0s monges na
ignorancia em relacdo ao mundo exterior, na esperanga de que eles se tornariam
indiferentes aos tragicos conflitos sociais e, assim, ndo criariam aborrecimentos
com problemas de consciéncia frente a guerra, a pobreza, ao racismo e a revolugao.
(CMA, p.36)

Ainda para o leitor de hoje o texto de Merton soa como duro, e prossegue no mesmo
tom lembrando mais uma vez que uma renovacdo que seja apenas uma adequacgéo
institucional, ndo passaria de uma “limpeza e lubrificacdo” numa “belissima engrenagem”,
que apenas permitiria que “o legalismo funcionasse com maior perfeicio do que antes!”
(CMA, p.37).

Soando como um alerta e talvez até como um clamor, lembra Merton: “os monges sdao
humanos em suas necessidades, suas fragilidades e também em seus esforgos inconscientes de
procurar compensagdes por aquilo a que renunciaram ao deixar o mundo”, e neste sentido o
claustro pode se tornar o espaco onde essas fragilidades humanas afloram (CMA, p.38). Mais
uma razdo para lembrar que “o movimento monastico precisa de lideres vindos da nova
geragdo”, fincados na tradicdo mas entendendo também que “tradi¢do ndo ¢ submissao
passiva as obsessbes de geracOes passadas, mas, sim, um assentimento vivo a uma corrente de
ininterrupta vitalidade. [...] Fidelidade a tradicdo ndo significa rendncia a toda iniciativa e,
sim, uma nova iniciativa, fiel a um certo espirito de liberdade e visdo, que exige o encarnar-se
numa situacdo nova e singular. O verdadeiro monaquismo supde uma grande criatividade”; e

essa criatividade “brota do puro amor” (CMA, p.39-40). ExpressGes como esta ultima, fazem
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ressurgir a inconfundivel serenidade do Merton mestre espiritual, trazendo o equilibrio ao tom
duro e confrontante do texto. Como este outro trecho a frente, quando ja partindo para o fim
do ensaio, relembra: “o verdadeiro espirito criativo tem de ser abrasado pelo amor e pelo
auténtico desejo de Deus. Isso significa que a vocagdo monastica € uma vocacao que busca
implicita, ou explicitamente, a experiéncia da unido com Deus” (CMA, p.40). Neste espirito
lembra também que “na soliddo da vida mondéstica 0 monge comeca a sentir de maneira
obscura que grandes areas sao nele abertas em profundidade no mais intimo de seu ser; e que
0 carisma de sua vocacdo monastica exige uma obediéncia que se processa hum abismo
demasiadamente profundo para ser por ele compreendido. Trata-se de uma obediéncia que
impregna as raizes do ser” (CMA, p.41-42).

E se a renovacao ndo ocorrer? Ou, a0 menos ndo com a preméncia necessaria? Merton,
em tom paternal dirige-se aos monges: “ndo sejam impacientes e ndo tenham medo”,
lembrando que nem tudo depende de transformagdes institucionais ja que tém o principal, “a
graca de sua vocagdo e de seu amor” (CMA, p.42).

Esses ensaios foram reunidos por Merton em 1968, ano que fard sua viagem para o
oriente, passando antes pelas montanhas, vales e florestas do oeste, com uma estada no

Alaska. As palavras finais do ensaio fazem eco a esse Merton peregrino e buscador:

A graca nos foi dada juntamente com nossos bons desejos. O que nos é preciso é a
fé para acolher a graca e a energia para fazer atuar nossa fé, quando as situacdes
ndo nos parecem promissoras. O Espirito Santo fard o resto. Continuara a haver
mosteiros nas montanhas e nas florestas, bons lugares de siléncio, de paz, de
austeridade, simplicidade, oracdo e amor. Nestes mosteiros havera comunidades de
pessoas que se amam mutuamente e partilham com o mundo a luz que receberam,
embora de maneira silenciosa e obscura. Essas comunidades abrir-se-80 sobre a
soliddo do deserto em que cada monge — num ou noutro momento — seja por um
curto periodo, seja por toda a vida, procura permanecer s6 no siléncio e no mistério
de seu Deus, liberto das imagens do Egito e da Babel das linguas. (CMA, p.42)

Uma dltima observacdo. Explorando este seu vinculo com a tradicdo cisterciense. E
verdade que seus escritos devotados a aspectos mais monasticos, tais como Aguas de Silog, A
Vida Silenciosa e mesmo Contemplacdo num Mundo de Acéo, ndo trazem a densidade textual
de seus grandes livros sobre a contemplacdo, onde a pena aguda do grande escritor que € se
fara presente, com uma marca autoral e estilistica inconfundiveis, tais como Novas Sementes
de Contemplacéo ou Na Liberdade da Soliddo. Nao obstante essas limitacOes, tais textos
monasticos permitem identificar pontos de afinidade bem como certas agudas formulagdes

que testemunham o tipo de olhar que Merton tinha em relacdo a propria ordem. E o que se
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percebe € que se nunca abriu mao de sua liberdade para fazer as criticas necessarias, na

mesma intensidade nunca recuou em seu imenso amor e ternura para com seus confrades.
2.2 O Fundamento Escondido do Amor**? - o dialogo

Hoje, diante dos paradigmas do didlogo inter-religioso, tem-se resgatado cada vez
mais esta dimensdo em Thomas Merton. Ha, efetivamente falando, um Merton do dialogo
inter-religioso. Uma busca inter-religiosa expressa em inequivocas e eloquentes palavras de

esclarecimento, em um de seus livros dedicados ao tema:

Este é um livro [refere-se ao livro Misticos e Mestres Zen] de visbes largas e
grande amplitude, que ¢ mais do que ecuménico. No sentido estrito, “ecumenismo”
diz respeito apenas a “fé¢ da casa”, ou seja, as varias Igrejas cristds. Mas hd um
oikouméne mais amplo, a casa e a familia espiritual humanas em busca do sentido
de sua vida e de seu fim ultimo.[...] Uma preocupacdo central une todos esses
estudos: compreender as varias maneiras pelas quais homens de diferentes
tradigdes conceberam o sentido e o método do “caminho” que leva ao mais alto
nivel de percepcéo religiosa ou metafisica.'™

E preciso inserir sua aproximacao a outras religides no quadro geral de sua vida. Uma
existéncia que sempre foi marcada por uma busca constante no sentido de mais intensamente
viver e desvendar o mistério do divino. Certamente ¢ um dos auténticos “buscadores de
didlogo”, na feliz expressao de Jacques Vidal (1992) retomada por Faustino Teixeira.'** Este
mesmo autor em artigo sobre O desafio da mistica comparada ressalta, das notas de Merton
em seu Diario da Asia a ideia de uma “comunicagdo em profundidade”, um nivel de
comunhdo entre as religiGes, e em especial entre o Oriente e Ocidente, que vai além das
palavras.™® Ou ainda, como expressa Merton em uma de suas palestras na Asia: “O nivel mais
profundo de comunicacdo ndo é comunicacdo, € comunhdo. Além das palavras. Além do
poder da palavra, além do conceito. Ndo se descobre uma nova unidade; descobre-se uma

unidade antiga. Caros irmdos, n6s ja somos um; apenas, imaginamos nao o ser. O que nos é

"2Expressao formulada por Merton em uma de suas correspondéncias e que acabou por ser adotada pelo editor
William H. Shannon como o titulo do primeiro volume de suas Cartas, volume que relne cartas sobre
experiéncia religiosa e preocupagdes sociais encaminhadas a dezenas de figuras e liderancas religiosas. Esclarece
o editor que “estas palavras veem Deus ndo como um ser entre outros seres mas como o fundamento de todos 0sS
seres, e mais precisamente como o fundamento do amor no qual todos os seres encontram sua identidade e
unicidade”. (In: MERTON, Thomas. HGL, p.ix.)

MERTON, Thomas. Misticos e Mestres Zen. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006, p.X. (Abreviado MMZ)
WTEIXEIRA, Faustino. O Diélogo Inter-religioso. In: TEIXEIRA, Faustino; DIAS, Zwinglio Mota.
Ecumenismo e Diélogo Inter-Religioso: A arte do possivel, Aparecida: Santuario, 2008, p.155-159; p.178-188.
51n: TEIXEIRA, Faustino. (org.). No Limiar do Mistério — Mistica e religido, p.21.
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preciso é recuperar a nossa unidade original. Temos de ser o que ja somos”.™® N&o ha, pois,
como ndo reconhecer em Merton uma das fortes referéncias para o didlogo inter-religioso e
para a mistica comparada.

Igualmente, é preciso compreender o dialogo inter-religioso de Merton no seu devido
contexto. N&o se pode I&-lo a partir dos paradigmas dial6gicos de hoje.**’ Ele fala de um lugar
bem delimitado e de uma identidade plenamente assumida, a de monge catélico. Em seu
espirito aberto e visionario, esteve a frente de seu tempo, mas dialogava a partir de categorias
que o seu préprio tempo possibilitava, tanto da perspectiva cristd quanto da recepcdo dos
textos de outras tradigdes. Essa busca inter-religiosa de Merton surge assim como uma das
ricas dimens6es mediadoras em seu aprofundamento da prépria ideia de contemplagéo.

Merton sempre esteve consciente das dificuldades implicadas nessa ousada atitude.
Insiste muito sobre as dificuldades e impossibilidades de um ocidental entender o zen-
budismo. Refuta com veeméncia e até com alguma ironia, 0s modismos contraculturais da
época, rejeitando uma postura pseudozen que identificava em alguns de seus contemporaneos
ao adotarem de modo simplificado algumas atitudes zen como um simbolo de revolta moral
contra 0 modo de vida ocidental. Este ndo € o melhor caminho de aproximacao ao oriente e
ndo demarca uma auténtica busca. De certa maneira, ndo seria equivocado reconhecer que
Merton ja antecipava, nos anos 60, a critica tdo definitiva que Edward Said fard sobre um
certo orientalismo, conforme elaborado pelo imaginario ocidental. Merton de certa forma
identificava, entdo, aquela que serd uma das grandes questdes da antropologia contemporanea,
na linha de Clifford Geertz, que é a questdo da interpretacdo das culturas. Para se
compreender o0 outro, ha uma tendéncia e um permanente risco de se traduzi-lo nas categorias
do si. Como sair desse impasse? Como falar do outro, com solicitude e abertura, sem reduzi-
lo aos parametros de um eu? Os grandes misticos que viveram com intensidade essa busca do
outro em suas experiéncias religiosas, sempre enfrentaram esse desafio, e sdo 0s que nos

podem melhor apontar alternativas. Uma possibilidade é situar-se na fronteira, e assumir a

UM ERTON, Thomas. DA, p.242.

"Quanto a isto ha alguns estudos que apontam algumas possiveis limitacdes na abordagem de Merton em
relacdo ao didlogo com o zen-budismo, que viriam do fato de sua aproximagdo ao oriente vir sobretudo, se ndo
exclusivamente, mediado pelos estudos de D.T. Suzuki que, segundo alguns scholars teria apresentado ao
ocidente uma versdo simplificada do zen-budismo (Cf, por exemplo, KEENAN, John P. The Limits of Thomas
Merton’s Understanding of Buddhism, In. THURSTON, Bonnie Bowman (ed). Merton & Buddhism: Wisdom,
emptiness, and everday mind. Louisville:Fons Vitae, 2007, p.118-132). Parece-me que este artigo ndo faz total
justica a Merton por algumas razdes: em primeiro lugar por exigir de Merton um universo de interlocucgdo so
possivel nos dias de hoje; também nédo considera que Merton, em sua viagem para 0 oriente procurava, dentre
outros desafios, exatamente ampliar ainda mais sua base de didlogo; e, por fim, ndo reconhece que a grandeza de
Merton e também de Suzuki é exatamente se colocarem no universo da outra tradigdo, 0 que exige,
inevitavelmente, uma apresentacdo “pedagogica” das categorias que permita a aproximagao dialdgica, o que
muitas vezes pode ser confundido com simplificacéo.
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ambiguidade, a tensdo e mesmo o risco deste topos. Outro caminho € o de buscar analogias,
afinidades, ressonéncias entre os dois universos, sem a pretensdo de uma ratio total, e
contentando-se com uma linguagem alusiva, metafdrica, e, até negativa. Tragos, fragmentos,
lampejos. Seja qual for a direcdo assumida, o leitor é convidado a um lugar instavel, estranho
e inseguro, de uma margem outra, mas, a0 mesmo tempo, fascinante e envolvente. E preciso

assumir o risco dessa busca e lancar-se nesse abismo. Sdo oportunas as palavras de Merton:

Deve-se admitir que ainda é necessario muito estudo para esclarecer os conceitos
basicos do budismo, normalmente traduzidos em termos ocidentais que tém
implicagbes bem diferentes. Temos usado habitualmente conceitos metafisicos
ocidentais como equivalentes aos termos budistas, que ndo sdo metafisicos, mas
religiosos e espirituais, ou seja, ndo sdo expressdes de uma especulacdo abstrata,
mas de uma experiéncia espiritual concreta. Consequentemente, transpomos nossas
divisbes ocidentais abstratas para uma experiéncia oriental que ndo tem
absolutamente nada a ver com elas e também presumimos que a contemplagdo
oriental corresponde, sob todos os aspectos, a nossos modos filosoficos ocidentais
de contemplacdo e espiritualidade. Dai o uso mistificador de termos como
“individualismo”, “subjetivismo”, “panteismo”, etc., um atras do outro, em nossa
discussdo de algo como o zen. Na verdade esses termos sdo mais do que indteis
nesse caso. Servem apenas para tornar o zen extremamente inacessivel.'®

Paul Knitter, importante estudioso das tematicas inter-religiosas, também reconhece o
exemplo de Merton como uma referéncia dialogal. Primeiro na perpectiva de ser um daqueles
que criou pontes a partir da experiéncia mistica, e, acrescido a isso, reconhece Merton como
um exemplo da perspectiva dialogal a que o autor denomina de “modelo da aceitagdo”. E,
neste sentido, sua analise coincide com o que se vem afirmando sobre a dindmica religioso-
existencial envolvida nesses processos de aproximacéo inter-religiosa, como expressam suas

palavras:

O exemplo de alguém como Thomas Merton talvez poderia ajudar: quanto mais ele
aumentava a proficiéncia em sua propria linguagem cristd, mais dava-se conta de
gue havia coisas a dizer sobre o Divino que somente podiam ser ditas em outras
linguagens religiosas. O que ele aprendeu em sua propria linguagem cristd
capacitou-o a ser um “veloz aprendiz” de outras linguagens: porém, o que ele
aprendia destas, também lhe enriquecia o proprio vocabulario cristio.™

E bastante rica, também, a categoria da analogia acionada por David Tracy em sua
discussdo sobre a pluralidade e ambiguidade, no contexto do didlogo, ou conversagdo como

quer o0 autor, e no que esta implica essa posi¢édo de fronteira. E é ai que o autor insere Thomas

“8\MERTON, Thomas. MMZ, p.18s.
WKNITTER, Paul F., Introducdo as Teologias das Religides, Sao Paulo: Paulinas, 2008, p.203, 357-358.
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Merton que, segundo Tracy, pdde aprender de tal maneira do zen que o incluiria no grupo
daqueles aos quais denomina de “cristidos autotrancendentes”, chegando inclusive a
reconhecé-los na categoria de “cristidos zen”.*?°

O que se percebe, e Merton o enfatiza algumas vezes, é realmente uma nitida guinada,
nos ultimos anos de sua vida, em direcdo ao oriente. Até como opcdo para seu eremitério.
Fundamental para acompanharmos este movimento existencial de Merton é o seu Diério da
Asia, que relata fatos cruciais como seus encontros com Dalai Lama, sua visita a cidade
sagrada no Ceildo e sua reagdo frente as estatuas do Buda, bem como sua visdo do monte
Kanchenjunga.

Nos ultimos anos vem ocorrendo em Louisville, Kentucky, um encontro de estudiosos
da obra de Merton, aprofundando suas contribui¢bes para o dialogo inter-religioso. De fato
um estudo sobre as religides a luz da vida e dos escritos de Merton. Ja ocorreram conferéncias
sobre Merton e o Sufismo, Merton e o Hesicasmo, Merton e o Judaismo, Merton e 0
Budismo.'** Conferéncias que resultaram num projeto de publicacdo The Fons Vitae Thomas
Merton Series que vem disponibilizando ao publico maior um conjunto inestimavel de
estudos sobre o tema. Na introducéo dos livros que fazem parte da colecdo os editores gerais
da série, Jonathan Montaldo e Gray Henry, ressaltam que a obra de Merton “impelida por seus
interesses pela vida monastica nas tradi¢Ges religiosas do mundo s&o reconhecidas como um
catalizador seminal e continuado para o didlogo no século vinte e um”.*?? Ewert Cousins a ele
se refere como uma “figura axial” para o dialogo inter-religioso. Também recorre a ideia de
“ponte” possibilitada por sua vida e obra. O mesmo autor ¢ da opinido de que “Thomas
Merton representa quase que mais hoje para muitos do que em seu tempo de vida. Ele esta se
tornando uma figura ic6nica cujo modelo de dialogo inter-religioso para aqueles que estdo
procurando um fundamento comum de respeito pelos varios caminhos nos quais 0S seres
humanos percebem o sagrado em suas vidas”.*?® Outro aspecto que tem sido percebido e
ressaltado € que esta riqueza precursora do didlogo inter-religioso se faz presente, sobretudo,
quando Merton focaliza as praticas contemplativas comuns as principais religides do mundo.

Sem davida nenhuma uma das categorias centrais, na auséncia de uma expressdao melhor, na

120TRACY, David. Pluralidad y ambigiiedad: Hermenéutica, religion, esperanza. Madrid: Trotta, 1997, p.143.
12IA16m de Merton & Buddhism, j& citado, os textos publicados sdo: BAKER, Rob; HENRY, Gray (eds.).
Merton & Sufism: The untold story — A complete compendium, Louisville: Fons Vitae, 1999; DIEKER,
Bernadette; MONTALDO, Jonathan (eds.). Merton & Hesychasm The prayer of the heart — The eastern church,
Louisville: Fons Vitae, 2003; BRUTEAU, Beatrice (ed.). Merton & Judaism: Recognition, repentence, and
renewal — Holiness in words, Louisville: Fons Vitae, 2003.

22MONTALDO, Jonathan; HENRY, Gray. The Fons Vitae Thomas Merton Series. In: THURSTON, Bonnie
Bowman. Merton & Buddhism, p. vii.

123COUSINS, Edward. apud MONTALDO, Jonathan; HENRY, Gray. Ibid., p.vii.
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aproximacdo dialégica de Merton, é a da experiéncia. Numa obra tdo crucial para o
aprofundamento do diélogo inter-religioso em Merton, como Zen e as Aves de Rapina, talvez
a palavra mais recorrente seja exatamente a palavra experiéncia. O tempo todo Merton
alertando para os equivocos ocidentais de querer traduzir a experiéncia do provar, ver,
experimentar e viver em categorias abstratas: “Ora, o grande obstaculo a compreensdo mutua
entre cristianismo e budismo estd na tendéncia ocidental de focalizar, ndo a experiéncia
budista, que é essencial, mas a explicacdo, que ¢ acidental”.®* Se é verdade que esta
afirmacdo vale sobretudo para o zen-budismo, de fato vale também para todos os outros
paralelos, pois Merton ndo estava em busca de uma teologia das religides e sim de uma
experiéncia comum do sagrado.

E € exatamente nesta perspectiva que insere a vida contemplativa como um elemento
de contribuicdo fundamental para o dialogo, ndo sé entre cristdos, mas também entre cristaos
e outras religides. Em um artigo dedicado ao tema - Contemplacéo e didlogo - ele inclusive
amplia a concepcdo de contemplacdo para além do misticismo puro e simples, entendendo-a
como “intui¢do direta da realidade, a simplex intuitus veritatis, a pura percepcao que é e deve
ser o fundamento ndo s6 da especulacdo metafisica genuina, como também da experiéncia
religiosa madura e sapiencial”.'”® Empregando o termo ecumenismo, mas entendendo-o no
sentido mais amplo, alerta que “o ecumenismo genuino exige a comunicagao e partilha ndo sé
de informac&o sobre doutrinas que sao total e irrevogavelmente divergentes, mas também de
intuicbes e verdades religiosas, que podem revelar ter algo em comum sob diferencas
superficiais. O ecumenismo busca o ‘fundo’ espiritual ultimo e mais profundo, que jaz sob
todas as diferencas manifestas” (MMZ, p.236). Talvez o qualificativo “profundo” seja a
expressdo mais presente neste ensaio, pois € ai que Merton situa o nivel do verdadeiro diadlogo
e insiste nesta compreensdo. Um nivel que vai além da cortesia diplomatica e até mesmo dos
rituais e tradi¢cbes. Relembra que em todas as religibes ha o registro dessas experiéncias
especiais, e avanga na ousada afirma¢ao de que “em todas as religides se reconhece, mais ou
menos geralmente, que essa experiéncia ‘sapiencial’ profunda, chamem-na de gnose,
contemplagdo, ‘misticismo’, ‘profecia’, ou do que quiserem, representa o fruto mais profundo
e mais auténtico da propria religido” (MMZ, p.237). O ensaio é dirigido sobretudo a um
publico leitor cristdo, convidando-0 a superar a preconceituosa suspei¢ao que se construiu na

tradicdo cristd em relacdo a experiéncia religiosa de outras tradi¢cbes. Apenas esta comunh&o

2“MERTON, Thomas. Zen e as Aves de Rapina. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 1972, p.39. (Abreviado
ZAR)
2MERTON, Thomas. MMZ, p.235.
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em profundidade permitird superar esteredtipos tais como associar sufismo a sensualidade e
auto-hipnose, hinduismo a panteismo pagdo e budismo a mero quietismo e inércia. Merton
ressalta que nem mesmo a espiritualidade mais radical dos hesicastas do monte Athos escapou
desta visao reducionista e preconceituosa. Ele ndo despreza o dialogo conduzido também no
nivel hierarquico, haja vista sua intervencao e entusiasmo em relacdo aos avancos propiciados
pelo Concilio Vaticano Il. Mas, ndo obstante reconhecer o mistério e o sobrenatural em todas
as religides, a visao eclesial aferra-se em sua mensagem soteriologica que dificulta o plano
pratico do dialogo. Merton ndo chega a desenvolver, mas neste ensaio pontua algumas
reflexdes no sentido de demonstrar que Deus estad acima das expressdes humanas de sua
manifestagdo, ou como diz numa linguagem mais teologica “Deus ndo ¢, de forma alguma,
limitado em Seus dons” (MMZ, p.239). Menciona as visitas que vinha recebendo no mosteiro
de Getsémani de figuras expressivas de diferentes expressdes, assinalando que € a experiéncia
de didlogo desse tipo que se mostra mais frutuosa. A atmosfera sapiencial, intuitiva,
experiencial é a que melhor se adequa ao clima do dialogo. Também no plano contemplativo
ha dificuldades a serem ultrapassadas, mas o terreno se apresenta como mais promissor.

Ainda quanto a este seu ecumenismo amplo, sdo relevantes algumas poucas palavras
sobre o efetivo e vivo didlogo ecuménico em Getsémani. Ali Merton recebeu visita de varios
grupos protestantes, sobretudo de professores de teologia de universidades e seminarios
protestantes que visitavam a abadia com seus estudantes. Varios destes visitantes, hoje ainda
vivos, costumam ressaltar o quanto Merton fugia do estere6tipo do monge, bem como se
costuma ressaltar seu senso de humor e espirito critico. Shannon menciona, inclusive, que a
partir de 1960 foi construido um lugar mais apropriado do que o hall de entrada da hospedaria
para receber esses visitantes, exatamente 0 espaco proximo ao mosteiro que Vveio,
posteriormente, a se tornar o eremitério de Merton.**®

Na introducdo de Reflexdes de um Espectador Culpado alerta ao leitor de que néo se
encontrara ali “um livro que trate do ecumenismo de maneira profissional [...] Ao contrario. A
abordagem € inteiramente pessoal, informal, a moda de tentativa. Simplesmente anoto a
maneira pela qual tedlogos como Barth penetraram com naturalidade e sem esfor¢o nas
minhas reflexdes pessoais e monastica, melhor, na minha Gtica cristd em relacdo ao
mundo”.*?’ Talvez esta afirmacéo possa ser aplicada a sua atitude de um modo geral. Embora

seja verdade que em alguns momentos ele fez uma interferéncia mais direta, principalmente

125SHANNON, W.H. Silent Lamp, p.183.
2’MERTON, Thomas. Reflexdes de um Espectador Culpado. Petrépolis: Vozes, 1970, p.8. (Abreviado REC)
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em relacdo aos documentos do Concilio Vaticano Il, parece mesmo que sua abordagem é mais
espontanea e livre, mais pela via da leitura, da experiéncia, das afinidades.

Em relacdo a aproximacdo com a tradicdo cristd oriental, impactado pela leitura de
Berdyaev que fazia naqueles dias, sdo tocantes as palavras registradas em seu diario no dia 28
de abril de 1957: “Se posso unir em mim mesmo, em minha propria vida espiritual, o
pensamento do Leste e do Oeste dos Pais Gregos e Latinos, criarei em mim mesmo uma
reunido da Igreja dividida e da unidade em mim mesmo pode vir a unidade exterior e visivel

da Igreja. Pois se queremos trazer juntos Leste e Oeste ndo podemos fazé-lo pela imposicédo

de um sobre o outro. Devemos conter ambos em nés mesmos e transcendé-los em Cristo”.*?

Acrescentaremos a seguir mais alguns elementos do didlogo especifico de Merton com
as tradicbes do extremo oriente, em especial o zen-budismo, tomando como ponto de partida

suas proéprias e incisivas palavras:

A heresia do individualismo: crer-se uma unidade inteiramente autossuficiente e
afirmar essa “unidade” imagindria contra todos os demais. Mas quando procuramos
afirmar nossa unidade negando haver qualquer relacdo seja com quem for,
rejeitando a todos no universo até chegarmos a nds mesmos, que resta para ser
afirmado? Mesmo se houvesse algo a ser afirmado, ndo nos restaria mais folego
para afirma-lo. O verdadeiro caminho é justamente o oposto: guanto mais sou
capaz de afirmar os outros, dizer-lhes “sim” em mim mesmo, descobrindo-0s em
mim e a mim mesmo neles, tanto mais real eu sou. Sou plenamente real se meu
coracdo diz sim a todos. Serei melhor catolico, se puder afirmar a verdade que
existe no catolicismo e ir ainda além, e ndo se refutar todos os matizes que existem
no protestantismo. Assim também em relacdo aos mucgulmanos, aos hindus, aos
budistas, etc. Isso ndo significa sincretismo, indiferentismo, camaradagem vazia e
despreocupada que tudo aceita sem sobre nada refletir. H4 muita coisa que ndo se
pode “afirmar” e “aceitar”. No entanto € preciso, em primeiro lugar, dizer “sim”
quando realmente isso é possivel. Se eu afirmo como catélico simplesmente
negando tudo que é muculmano, judeu, protestante, hindu, budista, etc., no fim
descobrirei que, em mim, ndo resta muita coisa com gque me possa afirmar como
catlico: e certamente nenhum sopro do Espirito com o qual possa afirma-lo.'*

Palavras inspiradoras que oportunizam um aprofundamento sobre sua aproximacao as
tradices religiosas do extremo oriente.

Antes de tudo, ressaltando que quando Merton na década de sessenta planeja e efetiva
sua ida ao oriente ele ndo o faz por modismo. Sabia bem aonde estava indo e porque o fazia.
Queria enriquecer sua tradicdo contemplativa e monastica. Estava movido por uma profunda

convicgdo interior como declara de saida em seu Diario da Asia “Estou indo para casa - para

28MERTON, Thomas. SS, p.87.
2MERTON, Thomas. ZAR, p.166.
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o lar onde nunca estive com este corpo”.**® Shannon propde compreender esta corrida de
Merton ao oriente em termos de trés jornadas: a primeira, seria uma viagem arquetipica; a
segunda, a viagem propriamente dita de 1968; e a terceira seria sua jornada interior do
espirito.*®

No primeiro caso, sua corrida teria sido iniciada em 1938 ao se comprometer com a
tradicdo cristd e mergulhar nas fontes desta tradicdo. E depois seus diarios e textos dao conta
de um movimento cada vez mais ampliado reconhecendo a procura pelo mistério de Deus nao
somente como uma jornada cristd mas como um empenho préprio do humano. Também
aponta para o fato de que embora as articulacdes da experiéncia religiosa sejam variadas, as
vezes até aparentemente em conflito, ha contudo uma unidade na questdo do religioso que de
alguma forma transcende os diversos modos pelos quais a questdo tem sido formulada.

A segunda tipologia aponta para este aventuroso encontro face a face com a Asia a
qual visitara tantas vezes em palavra, pensamento e imaginacdo. Como expressa na pagina de

abertura do diario:

O momento da decolagem foi arrebatador (ecstatic). A asa orvalhada subitamente
coberta de rios de suor frio a escorrerem para trds. A janela chorou lagrimas
brilnantes e denteadas. Alegria. Saimos do chdo. Eu com mantras cristdos e
profundo sentido de destino, de estar enfim no meu verdadeiro caminho depois de
anos de espera, inquiricdo e perambular. Que eu ndo volte sem resolver a grande
questdo. E sem ter encontrado também mahakaruna, a grande compaixo.'*

A viagem e o proprio livro apresentam, como se tem notado, uma dupla face, de
fascinacdo e de desconcerto. Por um lado a alegria viva e esfuziante da descoberta, e por outro
um certo desconcerto por encontrar ali 0s mesmos problemas sociais do ocidente. Shannon
sugere que Merton parece resistir a essa realidade, quase que projetando sobre a Asia a
imagem que levara consigo. Mas ndo ha davida de que o que predomina e efetivamente fixa a
imagem deste diario sdo os seus encontros cruciais e plenos de realizacdo. As trés visitas ao
Dalai Lama; seus encontros com outras figuras e liderancas religiosas, em especial monges; a
visita a Polonnaruwa no Ceildo e o mistério do que teria ali acontecido. Seja qual for a leitura,
o aprofundamento, o recorte que se faga desta sua viagem, o que ndo se pode esquecer € a
postura adotada e ressaltada pelo proprio Merton na sua palestra sobre a Experiéncia

Monastica e Dialogo entre Oriente e Ocidente pronunciada em outubro de 1968 em Calcuta:

BOMERTON, Thomas. DA, p.4.
BISHANNON, William H., Silent Lamp, p.272 ss.
2MERTON, Thomas. DA, p.3.
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Falo como um monge ocidental altamente interessado em sua prdpria vocagdo e
consagracdo. Nao deixei meu mosteiro e vim até aqui apenas como pesquisador ou
como autor (que também me acontece ser). Venho como um peregrino ansioso por
obter ndo apenas informagdo, ndo somente ‘“‘fatos” sobre outras tradigOes
monasticas, mas para beber em antigas fontes de visao e de experiéncia monastica.
N&o somente procuro aprender mais (guantitativamente) sobre religido e vida
monastica, como também procuro me tornar um monge melhor e mais iluminado
(qualitativamente). Estou convencido de que a comunicacdo em profundidade, -
atravessadas as linhas divisorias que até aqui separaram as tradi¢des religiosas e
monastica, - ndo somente € possivel agora e desejavel, como € da maior
importancia para os destinos do Homem do Século Vinte."*

E a terceira jornada para o oriente seria a jornada espiritual, a jornada do coracao.
Antes de uma “corrida” para o oriente, teria havido um vagaroso caminhar em sua direcao,
uma longa trajetéria que teria se iniciado nos anos 30 e foi sendo amadurecida. A partir do
conselho do monge hindu Bramachari que aconselhara Merton a ler os belos livros de mistica
escritos pelos cristdos, Shannon identifica uma certa l6gica nesta jornada. A saber, foi lendo
os classicos da espiritualidade cristd que Merton foi redirecionando novamente sua mente e
coracdo em direcdo ao oriente, desta segunda vez melhor preparado. Assim, seu mergulho nos
textos e na espiritualidade ocidentais acaba por leva-lo a reencontrar o oriente. Seus estudos
da tradicdo mistica ocidental - padres do deserto, Pseudo-Dionisio, Sdo Bernardo, outros
cistercientes, Eckhart, Sdo Jodo da Cruz e outros - deram-lhe elementos que acabaram por
prepara-lo para o retorno ao pensamento oriental.

Finalizando esta leitura, Shannon sugere que trés insights teriam emergido dos estudos
de Merton sobre a patristica ocidental e sobre tradicdo contemplativa que teriam lhe
possibilitado entrar em um significativo didlogo com o pensamento religioso oriental.*®*
Primeiro o reconhecimento da importancia da experiéncia como um locus para a reflexdao
teoldgica. A segunda intuicdo seria a percepcdo da inadequacdo da linguagem para expressar
a experiéncia religiosa. E a intui¢do da unidade Gltima e suprema, teria sido o terceiro insight
de seus estudos do pensamento religioso ocidental e de sua propria experiéncia contemplativa.

Considerando a insisténcia de Merton no termo “comunhdo”, a camada mais profunda
do dialogo, sdo esclarecedores os conselhos com os quais Merton finaliza sua palestra em
Calcuta no sentido de sinalizar caminhos errados que devem ser evitados.™*® Antes de tudo
este esforgo deve evitar transformar-se em uma interminavel conversagdo vazia, numa
interminavel discussdo infrutifera e trivial e num palavrério inexaurivel. E um dialogo

contemplativo permeado pela experiéncia do siléncio e da meditacdo, reservado sobretudo

3MERTON, Thomas. DA, p.246.
BUSHANNON, W. H., Silent Lamp, p.279-281.
MERTON, Thomas. DA, p.248-249.
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aqueles que penetraram com seriedade na propria tradicdo e abertos a outras tradicdes. Em
segundo lugar, ndo pode tratar-se de um sincretismo facil, mixdrdia de palavreados e
devocdes semirreligiosas. Em terceiro lugar, deve haver um escrupuloso respeito diante de
diferencas importantes, reconhecendo inclusive que ha diferencas que ndo sao discutiveis,
ficando intactas até 0 momento de uma compreensdo maior. Em quarto lugar, a atencéo deve
ser concentrada naquilo que é realmente essencial a busca monéstica tanto na experiéncia
mais profunda da consciéncia quanto no mais elevado e auténtico amor. Poderiamos dizer,
iluminacdo/autoconsciéncia e compaixao. E, por fim, as questdes de estrutura institucional.

O encontro de Merton com o Budismo se deu, predominantemente, com dois de seus
ramos: 0 ramo Mahayana, especialmente o0 Zen e o Budismo Tibetano (Theravada). Antes da
viagem ao oriente seu contato maior era com o Zen. No Diario da Asia se percebe um
entusiasmo com o Budismo Tibetano, muito provavelmente em razdo do impacto provocado
pelos encontros com Dalai Lama e outros monges. James A. Wiseman, O.S.B., analisa 0s
encontros de Merton com monges Theravada, especificamente Phra Khantipolo, Nyanaponika
Mahathera e Walpola Rahula.**® Embora Merton explore pouco estes encontros no Diario -
provavelmente o faria posteriormente - estava lendo e levava consigo obras destes monges.
Recuperando o conteido de tais obras Wiseman levanta hip6teses quanto ao pensamento de
Merton naquele momento. E, propde o autor uma comparagdo do pensamento de Merton com
o daqueles trés Theravadins, encontrando ai trés proeminentes pontos. Primeiro, o ensino do
anatta, o segundo ponto seria 0 da Atencéo Plena, e por fim uma ideia correta da meditacao.

Quanto ao zen-budismo, seu estudo Zen e as Aves de Rapina, € sem duvida o texto
crucial para compreender esta aproximacdo. Merton inicia sua reflexdo ressaltando que a
estrutura de uma tradicdo religiosa pode ser importante, mas ndao da conta daquela realidade,
guando se trata de uma aproximacdo. O que é particularmente verdadeiro em se tratando do
zen que, a rigor, escapa da categoria de uma escola budista. Definir o zen em termos de
estrutura ou sistema religioso seria de fato destrui-lo ou desentendé-lo. Pois o zen é, de fato,
uma conscientizacio ndo estruturada por forma ou sistema particular. E conscientizacio
transcultural, transreligiosa, transformada. E um senso do véacuo. A forma é o vazio (sunyata).
Neste sentido, ndo se trata de explicar, nem mesmo de pensar, e sim de ver, como um espelho.
O que importa € a experiéncia direta. No panorama geral da pesquisa, reconhece-se que essa
aproximacgdo permitiu a Merton uma consolidacdo de uma perspectiva contemplativa

inconfundivelmente desdobrada na atitude da compaixdo. Merton estava bastante consciente

BSWISEMAN, J.A. Thomas Merton and Theravada Buddhism. In: THURSTON, Bonnie Bowman (ed). Merton
& Buddhism, p.31-50.
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da identidade de cada uma dessas tradigdes, incluindo ai suas diferencas, o que ndo o impedia,
contudo, de vislumbrar e acentuar pontos de convergéncia: “Nao que sejam teologicamente a
mesma coisa. Tém contudo, a mesma espécie de dimenséo ilimitada, a mesma auséncia de
inibicdo, a mesma plenitude psiquica de criatividade que marcam a plena e integrada
maturidade do ‘eu’ iluminado” (ZAR, p.13). S&o intuigdes como essas que fazem de Merton
um grande representante do dialogo inter-religioso.

Neste contexto da aproximacéao de Merton as tradigdes orientais, € ainda oportuno uma
breve referéncia a seu interesse pelo taoismo, o que é possivel a partir da leitura de sua obra A
Via de Chuang Tzu. Trata-se de uma pequena coletanea dos ditos de Chung Tzu precedida de
um ensaio introdutério. Esclarece Merton em uma adverténcia ao leitor que os textos de
Chuang Tzu ali reunidos sdo “o resultado de cinco anos de leituras, estudos, notas e
meditagdes” e que as notas ai compiladas adquiriram, com o tempo, uma forma especial,
como se fossem “imitagdes” de Chuang Tzu ou “leituras interpretativas, livres”.*>’

Chuang Tzu pode ser considerado o maior escritor taoista e Merton sugere que 0S
herdeiros reais do pensamento e do espirito de Chuang Tzu sdo os Budistas chineses Zen. Por
ai ja se percebe que o taoismo a que interessa a Merton é este representado por Chuang Tzu,
heterodoxo, bem humorado, pratico, paradoxal e iconoclasta, bem distante de uma versdo
especulativa, representada no livro pelo seu amigo Hui Tzu.

Embora o diadlogo com as tradi¢fes religiosas do extremo oriente ocupem um lugar
especial em sua dindmica de dialogo inter-religioso, haja vista as obras que escreveu
especificamente sobre o tema, sua abertura e movimento dialogais dirigiram-se também para
outras tradi¢es, notadamente a judaica e a islamica, e, no interior do cristianimo um dialogo
tanto com o protestantismo como com a tradicdo ortodoxa e, nesta, 0 movimento hesicasta.
Considerando que em topicos a frente serdo abordados alguns elementos de aproximagédo com
0 hesicasmo e com o judaismo — quando do estudo sobre a oracdo na experiéncia
contemplativa e de sua interlocugdo com o Heschel respectivamente, é oportuno aqui ressaltar
sua significativa aproximacdo ao isla, e, no interior deste, mais especificamente ao sufismo.
De forma destacavel seu interesse por Massignon, a quem - e bastaria isso para evidenciar a
presenca de elementos islamicos em sua trajetdria - ocorreu a ideia do ponto virgem que tanto
impactou a Merton, a ponto de incorpora-la em seu pensamento. Mas o entrelacamento vai
bem mais a fundo, como vém demonstrando os estudiosos da questéo: ha reflexdes de Merton
sobre o sufismo espalhadas em diversos de seus textos; ha significativa correspondéncia de

Merton sobre a questdo, em especial as trocadas com o mistico sufi Abdul Aziz; em seus

'MERTON, Thomas. A Via de Chuang Tzu. 42 ed., Petrépolis: Vozes, 1984, p.11. (Abreviado VCT)
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escritos ha referéncia a eminentes figuras da tradicdo islamica como Ibn Abbad, al-Hallaj,
Imam Riza, Rumf, al-Ghazali, Avicena, Ibn Arabi, al-Alawi, al-Junayd, al-Hujwiri e Averrdis;
a relacdo com Massignon talvez seja o ponto alto desta aproximacédo; ha também a presenca
de temas islamicos em sua poesia; e outros elementos mais.’*® O tema é riquissimo e,
constituir-se-ia, por si s6, um vasto e sedutor campo de estudo que, naturalmente, extrapola 0s
limites da presente pesquisa mas que ndo poderiam deixar de ser mencionados quando se
realca a trajetoria inter-religiosa de Merton.

Para finalizar o topico, parece-nos representativo de seu conteudo, a inspiradora
oragdo proferida por Merton no encerramento do Primeiro Encontro Espiritual de Cupula
realizado em Calcutad. Antes de proferi-la, pede que todos se levantem e deem as maos,
chamando atencdo para a necessidade de se criar uma linguagem nova de oracdo, que deveria
provir de algo que transcendesse as tradicdes ali representadas e provir da imediacdo do amor.
Também retoma a ideia que aprofundara nas conferéncias naquele encontro, sobre a
necessidade de sair da superficie, onde nada séo, e encontrar o Real no profundo. Depois de

um minuto de siléncio assim orou:

O Deus, nds somos um contigo. Tu nos fizeste um contigo. Tu nos ensinaste que
guando estamos abertos uns aos outros tu moras em nés. Ajuda-nos a preservar
essa abertura e a lutar por ela com todas as nossas forcas. Ajuda-nos a compreeder
que ndo pode haver entendimento quando ha mutua rejeicdo. O Deus, aceitando-
nos uns aos outros de todo o coragdo, inteiramente, completamente, nds te
aceitamos e te agradecemos e te adoramos e te amamos com todo 0 nosso ser,
porque nosso ser esta no teu ser e nosso espirito estd enraizado em teu espirito.
Enche-nos pois de amor, que o amor nos conserve unidos quando tivermos seguido
nossos diferentes caminhos, unidos nesse espirito (nico que te faz presente no
mundo e que te faz testemunho dessa realidade fundamental que é o amor. O amor
venceu. O amor é vitorioso. Amém.™*

2.3 Uma poética da contemplacao

O ambiente familiar da infancia de Merton foi marcado pela presenca impactante e
cotidiana da arte. Seus pais eram pintores. Posteriormente sua trajetoria intelectual e
académica foi direcionada para o campo das artes, em especifico para o estudo da literatura.
Sua dissertacdo de mestrado foi em torno da poesia de William Blake e seu projeto de
doutorado, em estagio bem avangado quando decidiu pela vida religiosa, versaria sobre o

grande poeta da lingua inglesa, Gerard Manley Hopkins. O inicio de sua vida profissional

¥BAKER, Rob; HENRY, Gray (eds.). Merton & Sufism.
9MERTON, Thomas. DA, p.250.
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também foi atuando em revistas literarias, na Universidade de Columbia. Seus estudos de
critica de literaria estdo hoje disponiveis no volume ja citado The Literary Essays of Thomas
Merton. Além deste viés analitico, talvez o que mais nos importa aqui € que o proprio Merton
foi um escritor, no sentido literario da expressao. Tanto na autobiografia, como nos diarios
podemos acompanhar seus exercicios e tentativas literarias. Escreverd alguns romances e, se
abandonara esse caminho, 0 mesmo néo o fara em relacdo a poesia. Sera um poeta e publicara
seus poemas.’*® Em 1968, chegou a editar uma revista literaria, intitulada Monks Pond,
dedicada a poesia e alguma prosa poetica. E serd, como seus diarios e obras expdem com
intensidade, um leitor voraz da literatura. Ousou também algumas incursdes em outras

141 além de seus refinados comentarios

experiéncias estéticas, como os desenhos e a fotografia,
sobre a musica e sobre a arquitetura cisterciense. Estudos que exploram especificamente esta
dimensao artistica da vida de Merton propdem pensa-lo enquanto artista, escritor de narrativas
e de diérios, ensaista e poeta.'*?

A passagem em que Merton esclarece, em sua autobiografia, a definicdo de sua
abordagem na pesquisa de mestrado sobre William Blake é particularmente interessante a este
respeito. Impactado pelas leituras de Etienne Gilson e Jacques Maritain, justamente o livro
Arte e Escolasticismo de Maritain sera decisivo na trajetoria escolhida. A partir deste
instrumental Merton pretendia estudar a natureza e a arte em Blake, evidenciando a reagéo de
Blake contra todo tipo de literalismo e naturalismo. Contra um realismo estreito e cléssico da
arte, Merton sustentava que o ideal da arte, em Blake, era essencialmente mistico e
sobrenatural. Para Blake, a experiéncia estética e a experiéncia religiosa possuiam tamanha
semelhanca que seria possivel confundi-las, ou ao menos fazé-las unir-se uma a outra como se
pertencessem a mesma ordem de coisas. E, em meio a esta argumentacgdo, relembra: “Afinal
de contas, desde a minha infancia, eu compreendia que a experiéncia artistica, no seu auge,
era de fato um analogo natural da experiéncia mistica. Produzia uma espécie de percepcao
intuitiva da realidade através de uma quase identificacdo afetiva com o objeto contemplado —
identificacdo esta que 0s tomistas chamam ‘conatural’”. E acrescenta & frente: “Havia

aprendido de meu pai que era quase blasfémia considerar como funcéo da arte simplesmente

YO ENTFOEHR, Sister Thérése. Words and Silence: On the poetry of Thomas Merton. New York: News
Directions Book, 1979. Desde o inicio de sua produgdo poética, Merton enviava 0s manuscritos dos poemas a
esta religiosa, que se tornou uma espécie de guardid de sua obra poética. Na vasta bibliografia mertoniana, hoje é
reconhecida como uma grande estudiosa da poesia de Merton, talvez a maior neste recorte.

YlEsther de Waal, uma reconhecida estudiosa da espiritualidade beneditina, organizou uma primorosa edicéo de
meditagBes com um repertdrio refinado de fotos de Thomas Merton: WAAL, Esther de. A Seven Day with
Thomas Merton. Guildford,Surrey: Eagle, 1992.

12 ABRIE, Ross. The Art of Thomas Merton. Texas: Texas Christian University Press, 1979; KRAMER, Victor
A. Thomas Merton Monk & Artist. Kalamazoo, Michigan: Cistercian Publications, 1984.
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reproduzir certa espécie de prazer sensual ou, melhor, despertar as emocgfes para uma
excitacdo passageira. Sempre entendi que a arte era contemplacdo e que ela envolvia a agéo
das faculdades mais elevadas do ser humano”.**

Merton reconhecia ai uma tal conexao, que chegava mesmo a afirmar, especificamente
quanto a poesia, que “nenhuma poesia crista digna deste nome foi jamais escrita por alguém
que, em certo grau, ndo fosse um contemplativo. Digo ‘em certo grau’ pois, ¢ claro, nem
todos 0s poetas cristdos sao misticos. Mas o0 verdadeiro poeta estd sempre proximo do mistico
por causa da intuigdo ‘profética’, pela qual ele ‘vé’ a realidade espiritual, 0 sentido interior do
objeto por ele contemplado™.***

De qualquer forma, mesmo que ndo se chegue a um grau tdo acentuado de

convergéncia, no minimo convém reconhecer que:

A contemplacdo muito tem a oferecer a poesia. E a poesia, por sua vez, tem algo a
oferecer a contemplacdo. Como sucede isso? Ao compreender o relacionamento
entre poesia e contemplagdo, a primeira coisa a ser enfatizada é a dignidade
essencial da experiéncia estética. E, em si, um dom muito elevado, ainda que
somente no plano natural [..] Uma experiéncia estética genuina é algo que
transcende, ndo apenas a ordem das coisas sensiveis (na qual, entretanto, tem
inicio), mas o proprio plano do raciocinio. E uma intuico suprarracional da
perfeicéo latente das coisas.'*

Particularmente em relacdo a literatura bem como ao exercicio de uma escrita criativa,
esse interesse nunca recuou, embora no inicio da vida monastica tenha pensado, equivocada e
prematuramente, que teria que abandona-lo. A ordem, e, especificamente seu Abade,
incentivaram-no ndo s6 a publicar livros religiosos como também seus poemas, como relata
em seu diario.’*® Seja como for, em alguns momentos isto se explicita de forma mais
eloguente. Em resposta a uma jovem italiana de 24 anos, estudante de linguas estrangeiras na
Universidade de Mildo, que se propunha a escrever uma monografia de conclusdo de curso
sobre Merton e que lhe consulta em carta, em 1968, possiveis dire¢fes do trabalho, Merton
lhe responde: “Recentemente minha obra tem tomado novas dire¢des: um interesse em
religido oriental, mais trabalho literario nos campos da poesia e criticismo e também algum
material sobre os problemas da renovacdo da Igreja na vida monastica” e na sequéncia

menciona ainda algumas pesquisas que tém sido feitas por doutorandos sobre aspectos do seu

“3MERTON, Thomas. MST, p.184.

Y“MERTON, Thomas. PC, p.196.

“SMERTON, Thomas. PC, p.200. Ensaio inicialmente publicado como prefacio ao volume Selected Poems de
Thomas Merton, em 1959.

MSMERTON, Thomas. AS, p.46.
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pensamento social.**’ E isto se confirma quando nos damos conta das ousadas obras poéticas
que publica em 1968. Uma delas, com o titulo de Cables to the Ace, é uma coletanea de
“antipoemas ”, através dos quais focaliza o0 uso e abuso da linguagem na cultura moderna.
Uma linguagem despersonalizada, manipuladora e coercitiva. E indica um contramovimento
pela via do resgate poético. SO o0 poema pode resgatar a linguagem em sua forca criativa e
auténtica. No texto A Igreja e o Mundo sem Deus, ele chega a falar em uma “rebelido poética”
contra o “vigente culto & ciéncia”.**® E também em 1968, precisamente em junho, publica
aquela que pode ser tomada como seu testamento final como poeta que € a obra The
Geography of Lograire, sua obra poética mais longa e mais ambiciosa. O grande poeta norte-
americano, William Carlos William, identificou que a geografia representava ai todo um pais
da imaginacdo, mas também uma pessoa, 0 proprio Merton. De fato € um mapa, uma
coreografia interior de sua mente a procura de um lugar onde encontrar a geografia de todos
0s homens. Trata-se, pois, de um conjunto de experiéncias pessoais reimaginadas num painel
de textos histdricos e antropoldgicos. Um mosaico de mitos, legendas e motivos artisticos e
padrdes religiosos de diferentes culturas.*°

Mas, de fato, Merton fez poesia e escreveu sobre poesia durante toda a sua vida, e €
esta dimens&o de sua vida contemplativa que aqui procuramos evidenciar. Lembrando que a
poesia aqui referida ndo se restringe a0 poema em seu sentido estrito, € sim na perspectiva
mais ampla de uma poética, de uma estética, aquele sentido da poiesis grega que conota
criacdo/producéo.t*

Embora reconhecendo a experiéncia da contemplacdo um sentido ainda mais
profundo, quase intangivel e no maximo insinuada, ele reconhece na arte, aquilo que estaria o
mais proximo desta experiéncia no sentido das percep¢des humanas. Em suas palavras: “a
poesia, a musica ¢ a arte tém algo em comum com a experiéncia contemplativa”.’! Na
literatura, reconhecemos que a expressao estético-criativa de Merton atinge um padrdo de

reconhecida qualidade, e sobre a qual especificamente muito se tem falado.

YT MERTON, Thomas. RJ, p. 368. A carta é de 03 de maio de 1968 e a estudante chamava-se Adria Marconi.
8 MERTON, Thomas. IMD, p.55.

S Algo como fizeram os poetas Ezra Pound e James Joyce. No caso do Brasil, teriamos uma experiéncia similar,
sO que em prosa, na obra Macunaima de Mario de Andrade.

%00 poético aparece nessa acepgdo, da convergéncia do estético com o religioso, em extraordinarios pensadores
do século XX como Heidegger, Walter Benjamin, Octavio Paz, Jacques Derrida e entre nos Alfredo Bosi,
Benedito Nunes e outros.

BIMERTON, Thomas. NSC, p.9.
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A sua correspondéncia com escritores € tdo densa e rica, que a publicacdo de suas
cartas exigiu que se reservasse um volume exclusivo para Cartas aos Escritores.™®? Ha af
cartas encaminhadas a mais de trinta escritores, dentre os quais Evelyn Waugh, Czeslaw
Milosz, Boris Pasternack, Ernesto Cardenal, Victoria Ocampo, Nicanor Parra, Julien Green,
Henry Miller, William Carlos Williams, dentre muitos mais. Outro dado igualmente
significativo € que dezessete dos escritores ai enderecados, mais do que a metade, séo latino-
americanos.

Em carta ao grande poeta chileno Nicanor Parra, com cuja poética guardava grande
afinidade, Merton chega a assim se expressar: “concordo com suas dissonancias e de fato as
acho muito monasticas. De fato, hoje 0s poetas e os artistas tendem a desempenhar muitas das
funcBes que uma vez foram monopdlio dos monges - e as quais 0s monges abandonaram
muito rapidamente, a fim de centrarem-se firmemente no meio de uma sociedade
convencional (square)”.*?

De seus textos, constantemente perpassados por uma reflexdo sobre a relacdo entre
arte e contemplacdo, € possivel identificar algumas ideias-forca sempre presentes.

Em primeiro lugar, uma convicgdo de que ocorre uma profanacdo da linguagem na
sociedade contemporanea, sobretudo na midia, na politica e na ciéncia. Numa sociedade
massificada a linguagem é manipuladora e alienante. Em seu viés pragmatico, quase sempre €
falsa e se expressa por um falatério vazio e estafante. Bastante representativo dessa sua
critica, € o seu ensaio A guerra e a crise da linguagem, no qual, mobiliza autores como
George Steiner, Sartre e Foucault, focalizando especificamente a “palavra enferma” no mundo

contemporaneo.***

Que a palavra, em seu emprego usual pela midia, pela politica e pela
ciéncia carrega uma faléncia dos sentidos, ja seria um aspecto amedrontador; mas Merton vai
além, percebendo e denunciado que a propria palavra religiosa vem padecendo deste
esgotamento, perdendo-se em abstracionismos e formalismos inGteis, ou acovardando-se na
cumplicidade com o sistema. Contra este espirito do tempo conformista, denuncia em um tom
algo melancolico: “pois o0 que sobrevive, em nossos dias, ¢ a religido como uma formalidade
abstrata, sem um molde humanista, uma religido separada do homem e quase, em certo

sentido, separada do préprio Deus (Deus figurando apenas como Legislador, e ndo como

2MERTON, Thomas. The Courage for Truth: Letters to writers. New York: Farrar/Straus/Giroux, 1993.
(Abreviado CT)

3 MERTON, Thomas. CT, p.212.

MERTON, Thomas. The Nonviolent Alternative. New York: Farrar/Straus/Giroux, 1980. p.234-247.
(Abreviado NA) Edicdo revisada por Gordon C. Zahn de Thomas Merton on Peace, 1971.
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Salvador), uma religido sem nenhuma epifania na arte, no trabalho diéario, nos regimes
sociais”.**®

Neste sentido a arte e, sobretudo a literatura, arte da palavra, desponta como uma
possivel e auténtica expressdo da condicdo humana. A literatura como lugar da verdade, na
medida em que, a0 menos potencialmente, permite traduzir com honestidade a vida, inclusive
no que esta se apresenta como contradicdo, como lugar de ambiguidade. Também a
experiéncia poética como possibilidade de restaurar a pureza da linguagem. Uma espécie de
retorno a um estado edénico da linguagem.

Na medida em que pontua suas leituras da grande literatura, pode-se perceber que se
delineia ai um mosaico de intuicdes e percep¢des que se mesclam com o seu proprio percurso
existencial. E como se os diferentes momentos por que passa Merton fossem desvelados e
intensificados por suas leituras, ocupando ai um lugar de destaque suas leituras literarias,

como expressa, com beleza, o seguinte registro de seu diario:

Hoje de manha abri realmente a porta das Elegias de Duino de Rilke e entrei (antes
tinha apenas espiado pelas janelas e lido fragmentos aqui e ali). O melhor foi que
consegui que o som do alemao funcionasse mesmo e pude captar a primeira elegia
como um todo. (Antes fiz isso, em grau menor, com a oitava). Creio precisar deste
morro, deste siléncio, deste frio gélido para entender realmente esse grande poema,
para viver nele - como também vivi nos Quatro Quartetos. Sdo os dois poemas
modernos, poemas longos, que para mim tém de fato grande dose de significag&o.
Como Garcia Lorca (que nao leio ha anos). De outros eu simplesmente gosto e
concordo com eles: W.H. Auden, Stephen Spender, até certo ponto, Dylan Thomas,
de um modo totalmente diferente. Mas as Elegias de Duino e os Quatro Quartetos
falam de minha propria vida, meu proprio ser, meu destino, meu cristianismo,
minha vocagdo, minha relagdo com o mundo do meu tempo, meu lugar nele etc.
Talvez Residéncia na Terra, de Pablo Neruda, e, é claro, Vallejo, venham por fim
fazer isso, mas no caso de Residéncia, de igual modo, s6 espiei pelas janelas.**®

A palavra surge, pois, sobretudo o poema, como lugar de exercicio criativo e de
fruicdo estética. E nesse sentido, lugar experiencial de uma liberdade, sendo plena, ao menos
profunda e radical. Ainda ai, compartilha com os grandes escritores, em especial 0s poetas,
um especial cuidado com o texto, com a escolha das palavras e com a perfeicdo das frases, a
busca artesanal e quase obsessiva por uma poética perfeita. O sentido e a beleza do poema néo
estdo, necessariamente, no contetdo que veicula, e sim, muitas vezes, em sua prépria

tessitura, que despertam o leitor a partir de sua intrinseca vitalidade:

SMERTON, Thomas. Sementes de Destruic&o. Petropolis: Vozes, 1966, p. 244. (Abreviado SeD)
BMERTON, Thomas. MI, p.302. Registro do diario em 29/11/1965.
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Dizer, porém, que os poemas tém um sentido ndo significa que devam,
necessariamente, transmitir informacGes praticas ou mensagens explicitas. Na
poesia, as palavras estdo cheias de sentido, mas de modo muito diverso das
palavras de uma péagina de prosa cientifica. As palavras de um poema ndo séo
meramente sinais de conceitos; sdo ricas, também, em associacBGes afetivas e
espirituais. O poeta serve-se de palavras ndo apenas para fazer declaracdes e citar
fatos. E isso, geralmente, a Gltima coisa que o preocupa. Acima de tudo, procura
reunir palavras de tal maneira que exergam entre si misteriosa e vital reacdo,
libertando, assim, o contetdo secreto de associacfes, a fim de produzir no leitor
uma experiéncia que lhe enriqueca as profundezas do espirito de modo
absolutamente Gnico. Um bom poema leva a uma experiéncia que ndo poderia ser
suscitada por outra combinacdo qualquer de palavras. E, portanto, uma entidade
dotada de individualidade gue lhe da cunho particular, diferente de toda outra obra
de arte. Como todas as grandes obras de arte, os verdadeiros poemas parecem viver
uma vida inteiramente propria. Portanto, o que devemos procurar hum poema ndo é
alguma referéncia acidental a algo que lhe seja exterior, e, sim, esse principio
interior de individualidade e vida que lhe é alma ou “forma”. O que o poema
realmente “significa” s6 pode ser avaliado pelo conteldo total da experiéncia
poética que é capaz de produzir no leitor. E justamente essa experiéncia poética
total que o poeta esté tentando comunicar ao resto do mundo. **’

Nota-se também, o reconhecimento de uma certa semelhanca entre a soliddo do
escritor e do monge, pois que é uma soliddo que permite uma comunhdo intima e
compreensiva com 0s homens em toda a face da terra.

Do que até aqui ja foi dito, vai ficando bastante claro de que quando Merton esta
falando da arte, esta falando da grande arte, aquela que é reconhecida por suas proprias
qualidades estéticas, e ndo aquelas que se estruturam como obras piedosas, cheia de boas

intencdes mas esteticamente pobres, como afirma:

Um poema verdadeiramente religioso ndo nasce apenas de um propdsito religioso.
Nem poesia nem contemplagdo sdo feitas de “boas inten¢bes”. De fato, um poema
que ndo brota de uma necessidade espiritual mais profunda do que uma intengéo
devota, inevitavelmente ha de parecer, a0 mesmo tempo, forcado e insosso. Arte
que ¢ ‘forgada’ ndo é arte e tende a exercer sobre 0 leitor 0 mesmo efeito
perturbador que a piedade forgada e a tensdo religiosa sobre aqueles que fazem
forca para se tornar contemplativos, como se a contemplacao infusa pudesse ser o
resultado do esforgo humano e ndo um dom de Deus. Parece-me que seria melhor
se tal poesia ndo fosse escrita. Pois tende a confirmar os incrédulos na desconfianga
de que a religido amortece, em lugar de nutrir tudo que ha de vital no espirito do
homem. Os salmos sdo, ao contrario, os mais simples e, a0 mesmo tempo, 0s
maiores poemas religiosos.'*®

A partir desta concepcdo, de uma radical fidelidade & arte, do tipo que ndo faz
concessdes, € que Merton coloca para si um alto grau de exigéncia estética e de qualidade

literaria, tdo alto que quase diriamos exagerado:

'MERTON, Thomas. PD, p.57.
8MERTON, Thomas. PD, p.59-60.
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A integridade de Dylan Thomas como poeta faz-me sentir vergonha da poesia que
escrevi até hoje. NGs que dizemos amar a Deus: por que ndo nos esforcamos para
ser perfeitos em nossa arte, tdo perfeitos quanto pretendemos ser em nosso Servico
a Deus? Se ndo nos esforcamos para ser perfeitos no que escrevemos é porque,
apesar de tudo, ndo estamos escrevendo para Deus. Como quer que seja, é
deprimente que aqueles que servem e amam a Deus escrevam as vezes tdo mal,
enquanto que as pessoas que ndo O amam se esforcem tanto para escrever bem.
Ndo falo de gramética e de sintaxe, mas de ter alguma coisa a dizer e de dizé-la em
frases que ja ndo estejam mortas de nascenca. [...] A imperfeicdo é o castigo da
pressa de se ver publicado. As pessoas que tém pressa em se verem publicadas
raramente tém alguma coisa a dizer. [...] Um mau livro acerca do amor de Cristo
continua sendo um mau livro, mesmo apesar de ser sobre 0 amor de Cristo.™®

No mesmo tom, se impde: “como poeta, tenho de me fazer agudo e preciso como Eliot
- sendo, desistir”. Ou ainda, “Exilio continua a ser lido no refeitdrio, e as pessoas em geral
parecem aceitd-lo corajosamente. Todavia, ha nele trechos que fazem meu estbmago dar
cambalhotas. Onde arranjei toda aquele retorica piedosa? Aquela era a maneira pela qual, logo
depois de haver feito minha profissdo simples, eu achava que um monge devia falar.*®°

Também, pode-se perceber um particular interesse por escritores e expressoes
artisticas que tendem a retratar situacfes ou contextos particularmente de sofrimento, de
intensidade existencial, ou de situacGes-limite. O que € nitidamente reconhecivel em seu
interesse pela literatura existencialista, latino-americana e da Europa oriental.

N&o obstante esta sua empatia com o sofrimento humano e, por consequéncia, com
uma criacdo artistica que seja capaz de, ainda que alusivamente, nomea-lo, o que de fato
predomina no que estamos denominando de uma poética da contemplacdo, é um olhar sereno
e harmonioso quanto as afinidades entre arte e contemplacdo. Sendo assim, talvez a principal
ideia quanto a esta questdo seja a da afinidade, convergéncia e analogia entre a experiéncia
estéetica e a experiéncia religiosa. A articulagdo central entre arte e contemplacéo, entre poesia
e contemplagéo.

A contemplagdo relaciona-se com a arte, o culto, a caridade. Todas essas coisas se
estendem pela intuicdo e a autodedicacdo, a dominios que transcendem a conduta
material da vida cotidiana. Ou melhor, em meio a vida ordinaria de cada dia, elas
procuram encontrar um sentido, elas transfiguram a vida toda. A arte, o culto e o
amor penetram nas fontes das &guas vivas que fluem das profundezas onde o
espirito do homem se une a Deus, ali haurindo o poder de criar um mundo novo e
uma vida nova.'®*

MERTON, Thomas. O Signo de Jonas. Sao Paulo: Mérito, 1954, p.73. (Abreviado SJ)
OMERTON, Thomas. SJ, p.112. 130.
'\MERTON, Thomas. PC, p. 189.
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E por ter essa concepgao, que veio a se interessar bastante pela obra de Hans Urs von
Balthasar, com quem trocou correspondéncias em torno do tema. Em 03 de julho de 1964, a
partir de uma sugestdo de Dom Jean Leclercq que enviasse seus poemas ao grande te6logo,
assim se dirigiu Merton a Balthasar: “E um conforto para mim saber que vocé, cujas obras
conhecemos tdo bem aqui e a quem respeitamos profundamente, tem estado interessado por
tais coisas. Mas vocé é um Origenista: como deixaria de estar alerta para a seriedade da
palavra poética, a qual tem tido seu proprio lugar especial no mundo dos filhos de Deus desde
que Ad&o indicou nomes aos animais. Depois de anos, tenho aprendido a ser poeta sem
culpa.”*®? Assim, enviou seus poemas a Balthasar e 0 mesmo os acolheu entusiasticamente, ao
que Merton respondeu: “estou muito feliz que vocé tenha gostado. Estou em total
concordancia com vocé quanto a importancia da poesia como sendo, frequentemente, o locus

. 5, 163 . . . . .
da Teofania”.”™ Posteriormente vai se referir a teologia de Balthasar como uma “teologia

verdadeiramente contemplativa”.'**

Como se sabe, a concepcao classica da arte é aquela que vem de Aristételes que, em
sua Poética, define-a como imitacdo/representacdo (mimesis) da realidade. Igualmente €
bastante consensual que esta concep¢cdo vem sendo superada por outras maneiras de
compreender o sentido e as fungdes da arte. E, Merton, como seria presumivel e realmente se
pode constatar, esta bastante consciente desta maneira mais contemporanea de entender a arte
para além da simples imitagdo. O trecho acima a identifica como aquilo que pode transfigurar
a vida. Transformar, recriar, ressignificar a realidade, sdo os termos analogos quanto a
categorizar as potencialidades da arte, enquanto instancia de criatividade e imaginacéo.

Se ¢ verdade que “no verdadeiro poeta cristdo - em Dante, em S&o Jodo da Cruz, em
Sao Francisco, Jocopone da Todi, Hopkins, Paul Claudel - achamos dificil distinguir entre a
inspiracdo do profeta e do mistico e 0 entusiasmo puramente poético de um grande génio

9 165

artistico” =°, € também verdade que,

Um desejo sincero e eficaz de penetrar mais profundamente na beleza do mistério
cristdo implica uma prontiddo em sacrificar as coisas que sdo declaradas ‘belas’
pelos padrdes decadentes de um mundo materializado. Entretanto, o contemplativo
cristio ndo precisa confinar-se a religido. E, menos ainda, a modelos
profissionalmente “piedosos”. Deverd, é claro, ler a Biblia e, acima de todos, 0s
santos contemplativos: Santa Teresa de Avila, S3o Jodo da Cruz, Jodo Ruysbroek,
Sao Bernardo, Sdo Boaventura. Mas ndo pode alguém ser poeta se ndo ler os bons
poetas de seu proprio tempo: T.S. Eliot, Auden, Spender, Rilke, Pasternak, Dylan

2MERTON, Thomas. SCh, p.219.
1MERTON, Thomas. SCh, p.227.
“MERTON, Thomas. SCh, p.241.
MERTON, Thomas. PC, 195.
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Thomas, Garcia Lorca. Pode-se acrescentar que uma visdo plenamente integrada de
nosso tempo e de seu espirito pressupde algum contato com o génio de Baudelaire
e Rimbaud, que séo cristdos as avessas.'®®

Lendo comentarios como este, melhor se pode compreender por que Merton, enquanto
mestre de novicos, incluiu o estudo da literatura - em especial da poesia - no curriculo dos
novicos, conforme especifica na ja citada carta enviada ao Abade brasileiro, Dom Inacio
Accioly, em 13 de junho de 1966, quando descreveu de forma sucinta seu programa de
noviciado desenvolvido em Getsémani.'®’

N&o apenas a literatura, mas a arte, em todas as suas expressdes, tem uma funcéo
sacra, sacro ai, bem entendido, na acepcdo ampla e ndo dicotbmica, necessariamente
expressao da existéncia humana. Além da musica que ja pontuamos brevemente a propdésito
da experiéncia do trabalho de cela, também s&o recorrentes suas referéncias a arquitetura

cisterciense, como esta:

A arquitetura cisterciense explica muitas coisas acerca de nossa regra e de nossa
vida. Uma igreja como a de Sénanque nasceu da oracdo e é uma oragdo. Sua
simplicidade e sua energia ensinam-nos como deve ser nossa prece. Repete
simplesmente o que S&o Bento j& nos dissera: que devemos orar a Deus “com toda
humildade, pureza e devotamento... ndo com excesso de palavras mas com pureza
de alma e compungdo de lagrimas”. As igrejas de nossos Padres expressavam sua
humildade e seu siléncio.*®®

Chegou mesmo a escrever um ensaio, Arte sacra e vida espiritual, incluido em
Questdes Abertas, no qual fez a critica a duas tendéncias da arte sacra naquele momento, e
ambas igualmente expressdes, segundo Merton, de uma “arte ma”.*®® De um lado produgcdes,
ainda em grande quantidade, presas a um “convencionalismo decrépito da piedade
conformista” (QA, p.172). E de outro uma arte sacra que tenta se renovar, mas corre o risco
de cair num experimentalismo, que ndo obstante ser, em si mesmo, um ‘“fendmeno sadio”,
pode se transformar em um “culto do experimentar pelo simples fato de experimentar, sem
consideragdo pela fecundidade da obra” (QA, p.174). Distanciando-se destes dois extremos,
esboca uma espécie de teoria estética da arte sacra que seja a0 mesmo tempo simples e
profunda, despojada mas de qualidade, que possa fazer jus a afirmag¢des como esta: “arte sacra
é teologia em linhas e cores: fala a0 homem todo: em primeiro lugar fala a sua vista, mas

também fala ao seu espirito e ao seu coragdo.” (QA, p.177.) Se for assim, adequadamente

MERTON, Thomas. PC, p.199s.

“MERTON, Thomas. SCh, p.305.

18MERTON, Thomas. SJ, p. 34.

9MERTON, Thomas. Questdes Abertas. Petrépolis: Vozes, 1963, p.172-186. (Abreviado QA)
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concebida, o auténtico vanguardismo pode surpreendentemente atualizar aquela simplicidade

originaria dos primeiros cistercienses:

Dom Marie Joseph Ié e gosta de Leon Bloy, acima de tudo porque ele compreende
o sofrimento.[...] Disse-me que a Abadia de Bricquebec foi reformada por um
arquiteto, comunista convertido, em linhas modernas e funcionais. Gostaria de ver
algumas fotografias da obra. Disse que seu secretario, que é artista, admira muito
Picasso. Assim, h4a ao menos um Cisterciense no mundo, além de mim, que admira
Picasso. Referiu-se as coisas que escrevo e disse que eu deveria trabalhar buscando
a qualidade e ndo a publicacdo.*

Uma nota que a nds desperta o interessante maior, € sua particular afinidade com os

poetas latino-americanos, reservando ai aos poetas brasileiros um especial lugar,

Os poetas brasileiros: todo um mundo novo. Antes de mais nada, 0 portugués é
uma lingua estupenda para a poesia. E uma lingua de admiragéo, de inocéncia, de
alegria, cheia de calor humano e, portanto, de humor.

O humor, que é insepardvel do amor, que se ri da singularidade de cada ser
individual, ndo porque esse é comico ou desprezivel, mas porque é singular, Unico.
A singularidade, o ser inocente é sempre surpreendente, e a surpresa, neste plano
humano, é tanto humoristica como admiravel.

Acho os poetas brasileiros diferentes dos outros poetas latino-americanos. Sua
indole mansa, seu amor franciscano pela vida, seu respeito por todos 0s seres vivos
sO esta plenamente reproduzido, tanto quanto eu saiba, em Carrera Andrade do
Equador, e Ernesto Cardenal, da Nicaragua. Nao ha, nos brasileiros, nada de duro,
de amargo, de artificial, nem atitudes doutrinadoras, coisas que se encontram em
tantos poetas hispano-americanos, por mais admiraveis que sejam. Que diferenca
entre Manuel Bandeira, ou Jorge de Lima, cujo amor é pelos homens, e alguns dos
poetas marxistas escrevendo em espanhol, cujo amor é por uma causa.'™

Ainda neste universo da literatura em lingua portuguesa, ndo poderia faltar uma
referéncia a Fernando Pessoa. Além do interesse poético, estrito senso, a leitura do
extraordinario poeta portugués chamou a particular aten¢do de Merton dada a uma nitida

dimensdo zen em sua poesia, particularmente através da voz do heterdnimo Alberto Caieiro.

Fernando Pessoa é uma figura curiosa e original do inicio do século vinte, em certo
sentido um antipoeta, que escreveu sob inimeros pseudénimos em portugués, além
de publicar poemas em inglés e portugués sob seu préprio nome. O Guardador de
Rebanhos é uma colecdo atribuida por Pessoa a uma personagem ficcional
chamada Alberto Caieiro - e a primeira linha do livro é “Eu ndo sou um guardador
de rebanhos”. O interessante da experiéncia poética (ou antipoética) de Alberto
Caieiro estd em sua imediatez tal como o Zen, embora algumas vezes isto se
complique por uma certa nota de autoconsciéncia e insisténcia programatica.
Contudo, Pessoa-Caireiro pode ser incluido entre aqueles escritores ocidentais que

YOMERTON, Thomas. SJ, p.100.
Y'MERTON, Thomas. REC, p.15.
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tém expressado algo semelhante & forma de ver do Zen - o “apreender da

consciéncia plena”.}"?

Impressionou-lhe a tal ponto, que chegou entdo a recomenda-lo a Suzuki, bem como
pretendia publicar Pessoa em antologias que chegou a planejar de traducgdes suas de poetas da
lingua portuguesa, incluindo ai Jorge de Lima e Carlos Drummond de Andrade.

Cardenal é sem duvida um dos seus maiores interlocutores, ndo apenas quanto a
questdes religiosas e monasticas, quanto também no que diz respeito a permanentes
discussbes sobre questdes literarias, autores e obras, tendéncias e publicacBes etc. Sendo
assim, é particularmente interessante o seguinte depoimento sobre Merton, relativo aos anos

de 1957/58, quando de seu noviciado:

Devo relevar aqui dois desconcertos que me foram produzindo Merton:

Um foi que na direcdo espiritual ia se tornando cada vez mais critico com respeito
ao mosteiro e a vida monéstica em geral [...].

Outro desconcerto que me produzia Merton era que na direcdo espiritual que
despertava em mim cada semana muita expectativa, pelo incrivel privilégio de
poder receber os ensinamentos de um mestre da vida contemplativa, famoso
mundialmente, e que ao qual havia lido e venerado por tantos anos, o restrito tempo
gue tinhamos, ele o ocupava em falar de coisas ndo espirituais. Semana a semana
eu esperava 0s grandes ensinamentos misticos, e ele falava de Nicaragua, me
perguntava de Somoza e de outros ditadores latino-americanos, 0S poetas
nicaraguenses, as selvas do rio San Juan onde vivia Coronel Urtecho; me contava
de seus amigos de Columbia, Robert Lax que parece era seu melhor amigo e que
era muito divertido porque sé de comegar a menciona-lo ja se comegava a rir; Mark
van Doren seu professor de Columbia; ou me perguntava o que eu estava lendo
naquele momento, ou me falava de suas leituras que eram muitas. Ao acabar-se 0
tempo me pergunta se tinha algum problema espiritual.*”

Parece entdo ndo restar ddivida que Merton reconhecia mesmo uma estreita relagdo
entre contemplacédo e poética. Certamente que alguns escritores ocupavam um lugar especial
em seus interesses, além de Blake, outro que sempre Ihe seduziu era Camus, sobre quem
escreveu Varios ensaios os quais pretendia reunir em um Gnico livro, além de outros. E

importante assinalar também que, associado ao tema geral da pesquisa que investiga sobre a

2MERTON, Thomas. LE, p.309. Trata-se, de fato, de uma pequena introducdo ndo publicada que Merton
elaborou em 1965 para suas tradugdes de poemas de Fernando Pessoa. Os poemas traduzidos foram publicados
em 1977 em: MERTON, Thomas. The Collected Poems of Thomas Merton, New York: A New Directions Book,
1977, edigdo com 1048 péaginas!. Essa convergéncia do olhar do Alberto Caieiro pessoano com o olhar zen foi
assinalada na critica literaria brasileira, em ensaio magistral de Leyla Perrone-Moisés. A bibliografia que serviu
de base para a pesquisadora inclui o texto de Suzuki, mas ndo faz referéncias a Merton, o que confirma o
lamentavel desconhecimento da intelectualidade brasileira quanto a figura e a obra de Merton, visto que, quem
apresentou Fernando Pessoa a Daisetz Suzuki foi Thomas Merton. (PERRONE-MOISES, Leyla. Pensar é estar
doente dos olhos. In: NOVAES, Adauto (Org.). O Olhar. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1997.
3CARDENAL, Ernesto. Vida Perdida, p.143.
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experiéncia da contemplacdo no tempo, esse tempo a tudo engloba, e se assim o é, engloba
também a linguagem dos humanos. De tal forma que se pode afirmar com convic¢do que a
contemplacéo abarca também uma poética da palavra humana e uma estética da criacao.

Certamente é bastante oportuno finalizar o topico com um poema de Merton e, para tal
escolhnemos o poema intitulado Em Siléncio que faz parte do livro poemas The Strange
Islands, publicado em 1957 com dedicatéria a Mark e Dorothy van Doren:

Em siléncio'™

Tem calma.

Ouve as pedras do muro.
Guarda siléncio. Elas tratam
De dizer teu

Nome.

Ouve

As paredes vivas.
Quem és tu?
Quem és tu? De
Que siléncio és?

Quem (cala-te)

Es tu (como estas pedras

Estéo caladas)? N&o

Penses no que és

Menos ainda no

Que ainda podes ser.

Mas bem

Sei 0 que és (quem, contudo?) sei
O impensavel

Que néo conheces

Oh, tem calma, enquanto

Ainda tens vida,

E todas as coisas vivem ao redor.
Falando (n&o ougo)

Teu préprio ser.

Falando pelo Desconhecido
Que esta em ti e nelas.
Eu tratarei como aquelas

Y*MERTON, Thomas. Vinho do Siléncio. Traducdo de Carmen de Mello, Belo Horizonte: UFMG, 1969, p.89-
90. Com base na edicdo MERTON, Thomas. The Colleted Poems of Thomas Merton, p.280-281, apresentamos 0
texto original do poema “In Silence”: “Be still/Listen to the stones of the wall./Be silent, they try/To speak
your/Name./Listen/To the living walls./Who are you?/Who/Are you? Whose/Silence are you?/Who (be
quiet)/Are you (as these stones/Are quiet.Do not/Think of what you are/Still less of/What you may one day
be./Rather/Be what you are (but Who?) be/The unthinkable one/You do not know./O be still, while/You are still
alive,/And all things live around you/Speaking (I do not hear)/To your own being,/Speaking by the
Unknown?/That is in you and in themselves./ ‘I will try, like them/To be my own silence:/And this is
difficult. The whole/World is secretly on fire.The stones/Burn, even the stones/They burn me. How can a man be
still or/Listen to all things burning? How can he dare/To sit with them when/All their silence/Is on fire?’”
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De ser meu proprio siléncio:

E isto é dificil. O mundo

Inteiro esta secretamente em chamas. As pedras
Queimam-se. Ainda as pedras

Me estdo queimando. Como pode alguém ter calma,

A escutar todas as coisas queimando-se? Como se atreve a

Estar sentado com elas, quando
Todo seu siléncio
Estd em chamas?

2.4 Natureza — atencao e escuta

O tema da natureza esta na ordem do dia, uma preocupacao ecoldgica pensada tanto
em chave cientifico-ambiental quanto humanistico-religiosa. Como relembra Boff, esta
agenda do presente tem uma histdria recente, em alguma medida ja estava inserida desde a
criacdo da ONU em 1945 e vai se colocar nos termos de uma “questdo ecologica” a partir de
1972 com o chamado “Clube de Roma”, um primeiro grande balango sobre a situagdo da
Terra.!™ No entanto, é importante reconhecer que hé inspiradores remotos de uma
espiritualidade em comunhdo com a natureza, como Francisco de Assis. E outras figuras de
vanguarda como Thoreau cuja obra Walden - ou a vida nos bosques, de 1854, é de uma
surpreendente atualidade.’”® E, no século XX, o nome de Teilhard de Chardin desponta como
a grande referéncia — a0 menos num contexto cristdo - daquele que elaborou - de forma
precursora, visionaria e até profética - uma teologia e uma espiritualidade a partir da natureza
e em intima conex&o com a matéria.*’”’

Pois bem, Merton — que leu e se alimentou dos autores acima citados — pode também
ser identificado como uma das figuras religiosas do século XX, cuja espiritualidade
contemplativa percebeu e chamou a atencdo para uma necessaria e enriquecedora comunhao
com a natureza, num caminho de exploracéo da vida interior que passa, necessariamente, pelo
impacto desse exterior, desta seiva concreta da vida, desta materialidade palpavel do
ambiente.

O presente tépico pretende, entdo, aprofundar este aspecto de sua espiritualidade,
entendendo a natureza, no interior da estrutura proposta pela tese, como também um dos

elementos centrais de mediagédo da contemplacéo.

Y>BOFF, Leonardo. Ethos Mundial: Um consenso minimo entre os humanos. Brasilia: Letraviva, 2000, p.90.
YSTHOREAU, Henry D. Walden: ou A Vida nos Bosques. S&o Paulo: Global, 1984.
Y""CHARDIN, Pierre Teilhard de. O Meio Divino. S&o Paulo: Cultrix, 1981.
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Mencionou-se acima que Merton percebeu a importancia do tema e sobre ele refletiu.
Mas foi mais do que isto. Antes de uma reflexdo, ou, ao menos simultaneamente a ela,
percebe-se que, acima de tudo, experienciou o tema. Na medida em que procurou estabelecer
uma profunda comunhdo com a natureza, explorou e adensou esta vivéncia no contato vivo e
real com a criagdo: montanhas e vales, rios e florestas, sons e passaros.

Chama atencéo ao leitor de Merton a forma e a constancia com que o monge invoca 0S
sentidos: o ver, 0 ouvir, 0 sentir. J& na sua autobiografia é destacavel a riqueza de detalhes
como descreve 0s lugares e paisagens por onde percorreu com o0 pai e por onde morou. Nao
parece pois ser casual a escolha, j& num primeiro momento, da imagem da montanha,
inclusive como titulo da obra. Consoante a este traco, um de seus biografos, em obra
magistral, optou por configurar o percurso existencial de Merton em torno, exatamente, de
sete montanhas: Canigou, The Calvarie, Brooke Hill, The Pasture, Mount Purgatory, Mount
Olivet e Kanchenjunga.'”® A alusdo quer indicar que, em cada lugar em que viveu nas
respectivas fases de sua vida, sempre houve uma montanha por perto que em alguma medida
captalizou sua atencdo e, a partir de um certo momento, sua espiritualidade.

E impactante também a presenca constante e intensa da natureza nas anotacdes em
seus diarios. A riqueza da paisagem em torno do mosteiro de Getsémani ndo s6 nao lhe
passou despercebida como se apresenta mesmo como uma mediacd0 no exercicio
contemplativo. Esta tudo presente ali: o bosque, as colinas, a ponte, os trovdes, o céu, 0
capim, o carvalho, o pico, as arvores, as pastagens, as varzeas, 0s trigais, a ribanceira, 0s
pinheiros, os vales, o regato, as pocas, o cascalho, a geada, 0 canto dos passaros, as aves, as
cores, 0 eco, as nuvens, a tempestade... nada lhe escapa.

Sendo vejamos.

Recém-chegado ao Mosteiro, anota em 10 de abril de 1941.:

N&o escrevi que paraiso é este lugar [...] Nunca vi nada como aqui. Um vale muito
amplo — cheio de terra ondulada em declive, matas, cedros, campos de um verde-
escuro — talvez trigo novo.[...] E na janela chega o cheiro gostoso dos campos
plenos — agri pleni. O sol hoje esteve tdo quente como em Cuba. As tulipas do
patio da frente abriram seus calices, alargaram-se, desgrenharam-se. As abelhas
estavam trabalhando, uma em cada taca floral, embora seja apenas abril. Ha
fruteiras em flor e todos os dias aparecem mais e mais botdes nas arvores da grande
alameda que vai para a casola da portaria. (Ml, p.34)

Mesmo que admitamos o traco juvenil de um novigco recém-chegado que tenderia a

tudo ver com um certo encantamento, é digno de nota essa sensibilidade, esse olhar atento e

MOTT, Michael. The Seven Mountains of Thomas Merton.
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detalhista, meio botanico e meio paisagista, capaz de descrever — diriamos hoje — a rica
biodiversidade do entorno. Esse traco atravessara os diarios no decorrer dos anos,
estabelecendo um sugestivo contraponto com as anotacdes intensamente académicas e
intelectuais relativas as leituras que fazia. Outro elemento também perceptivel é que em varias
dessas descri¢des, Merton inserira, de forma bastante natural, as vezes quase imperceptivel,
alguma expressdo do universo da espiritualidade, criando um sutil efeito litdrgico, uma
espécie de litania de um olhar capaz de reconhecer a sacralidade da natureza, como no caso
acima os termos “taca” e “calice”. Em outros contextos a expressdo sera “paraiso”, “canto”,
“basilica” etc. Assim o tal olhar botanico e paisagistico por nds sugerido, acaba por se revelar
como o olhar Gnico e inconfundivel do contemplativo. E isso, Merton olhava a natureza como
experiéncia contemplativa.

Alguns meses depois, a mesma visdo encantada continua presente, quando em 27 de
setembro de 1941, ao descrever a beleza do dia e da noite, a névoa e os pastos do inverno

assim registra suas impressoes, suas sensagoes:

Encho-me de espanto, pensando no paraiso terreno gque encontrei debaixo da arvore
domingo passado — uma vista para uma estrada e fazendas e matas, levando a
estrada de volta para um deserto. [...] Embaixo da arvore, a grama como seda
verde: e 0 sol e o siléncio e o vento movendo os galhos e o calor a se derramar na
paisagem: e eu ali sentado, repleto de tudo isso, incapaz de dizer a mim mesmo
alguma coisa, porque tudo era incompreensivel tdo logo eu tentava descrevé-lo
como uma experiéncia tida. Uma realidade material individual é ininteligivel: o que
eu estava tentando descrever ndo era uma experiéncia. N&o era nada
compreensivel, a matéria de uma experiéncia, a matéria bruta. Essa vocé pode
descrever, de modo a parecer que a descreve, mas 0 que realmente vocé esta
descrevendo é outra coisa, uma experiéncia — ndo esse momento em si, porém sua
experiéncia nele. O segredo é controlar sua experiéncia para ela ndo se tornar
possessiva, mas perder-se no objeto em vez de tentar conté-lo. Desse modo ela
chega, de fato, a conter o objeto, mas s6 se ndo tenta. (Ml, p.40)

E significativo perceber que ja esta presente neste jovem Merton de 1941, recém-
chegado ao Mosteiro, um desejo e um esforco de uma experiéncia plena do momento, que
sera, em seu itinerarium contemplativo, uma de suas marcas nos ultimos anos de vida, em
pleno didlogo com a tradi¢do budista de onde vinha, dentre outras, a ideia de “atencdo plena”.

Em 28 de margo de 1948 anota: “todas as macieiras floriram na Sexta-feira Santa.
Esfriou e choveu, mas hoje estd muito claro, com o céu bem limpo. O salgueiro estd todo
verde. Tudo estd em botdo. E, no meu coracdo, a paz mais profunda”, e mais a frente, em 02
de maio, ainda no contexto de Pascoa, assim acrescenta: “vento e sol. Passarinhos brigando

num arbusto. Sinos e apitos que tocam, passaros que estrilam... As arvores estdo cheias de
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folhas, os bancos estdo de fora: comegou um novo verdo” (MI, p.61). Ai 0 monge, com seu
olhar penetrante, registra os dias e as estac0es, 0s ritmos e 0s tempos.

A imagem do paraiso volta a aparecer:

Mas esse lugar era simplesmente maravilhoso [refere-se a um dos recantos na vasta
propriedade do Mosteiro]. Tranquilo como o jardim do Eden. Sentei-me & beira, no
alto, embaixo de uns pinheiros novos, para dar uma olhada no grotdo. Bem abaixo
de mim havia um c6Orrego seco com umas pogas claras que jaziam como vidro por
entre o leito xistoso do riacho. O Xxisto era tdo branco e enrugado quanto um
biscoito no mar. L4 embaixo no cérrego, os cantos de passaros incriveis. Vi a flama
ouro-alaranjada de um papa-figo numa arvore. [...] O eco fazia o lugar soar ainda
mais recondito e reservado, mais perfeitamente fechado e mais como o Eden.
Pensei: “Ninguém nunca vem aqui!” A incrivel tranquilidade! O perfume da doce
mata — o cérrego limpo, a paz, a soliddo inviolada! E pensar que ninguém presta
atencdo nisso. Esta 14 e a desprezamos e nds nunca provamos nada que se compare
a isso com nossa azafama e nossos livros e nossa linguagem por sinais € nossos
tratores e nosso coro caido. (Ml, p.76)

Percebe-se, mais uma vez, que o tratamento em separado dos temas privilegiados nesta
pesquisa, s se justifica como um necessario procedimento metodolégico, ja que em Merton
eles sempre se entrelacam. No trecho acima, a captacdo da natureza, no que pese sua beleza e
presenca exuberantes, denuncia a busca do monge, ja ai, por uma mais efetiva soliddo e por
um siléncio mais pleno. Nesse sentido, ndo basta o afastamento dos barulhos das cidades,
também a “azafama” do mosteiro acaba sendo um impedimento para se perceber e se
valorizar as coisas mais simples e que mais importam, no caso “o perfume da doce mata” e o
“corrego limpo”.

Hé trechos, como as anotac¢des que fez em 10 de fevereiro de 1950 (M, p.89), em que
Merton relata com tantos detalhes e argucia o revoar dos passaros — as gralhas, os butios, 0s
estorninhos — com o aproximar de um falcdo, que chamam particularmente a atencdo de um
leitor brasileiro, geralmente bastante familiarizado com uma literatura que tem como marca
inconfundivel, exatamente a presenca exuberante e mesmo excessiva da natureza.

No contexto da expressdo biblica “Eis que todas as coisas eu renovo”, Merton
menciona, mais uma vez, em 13 de junho de 1951, as matas presentes nas propriedades do
Mosteiro, ressaltando que o Abade lhe concedera “essa mata como um refugio para os meus
escolasticos” (M1, p.95). E ai percebemos mais uma inovagdo de Merton enquanto Mestre de
Novicos, neste caso, Mestre de Escolasticos ainda, que é, conforme as anotagdes fazem crer, 0
de conduzir os jovens escolasticos ao contato com a natureza, na perspectiva do que se pode

denominar de uma aula extrassala.
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Noutra bela descri¢do inicia mencionando “O olmeiro azulado ao alcance da mao” e
prossegue num crescendo falando das arvores, do barro, do sol e dos peixes, chegando a um
ponto alto de exultagdo: “Os morros, a distancia, estdo puros como o jade. Deus esta em Seu
mundo transparecente, mas € por demais sagrado para ser mencionado, por demais santo para
ser observado. Sento-me em siléncio. Em meu mar, os grandes peixes do fundo sdo
purpureos. Diferentes niveis de profundidade” (MI, p.98, em 26/02/52). E prossegue
detalhando esses diferentes niveis de profundidade da agua, metafora que traduz os diferentes
niveis da presenca de Deus. A parte mais impressionante desta rica imagem de Merton é a que
ele classifica como o “terceiro nivel” de profundidade das 4guas. E o nivel mais profundo e

mais escuro, mas também mais puro, diz Merton:

Existe aqui vida positiva, hadando na rica escuriddo que ndo é mais densa como a
agua, e sim pura como o ar. Ha luz de estrelas, que ndo se sabe de onde vem. Ha
luar nessa prece, e ha quietude, a espera do Redentor. Muros guardam horizontes
em pleno meio da noite. Tudo se imbui de inteligéncia, embora tudo seja noite.
N&o ha especulacdo aqui. Ha vigilancia: a propria vida se transformou em pureza
nas suas profundidades refinadas. Tudo é espirito. Aqui Deus é adorado. Sua vinda
é reconhecida. Ele é recebido assim que é esperado e, por ser esperado, é recebido,
mas passou mais cedo do que chegou. Foi-se antes de ter vindo. Retornou para
sempre. Sem nunca ter passado de fato, Ele ja desapareceu para toda a eternidade.
Ele é e Ele ndo é. Tudo e Nada. N&o é luz nem treva, ndo € alto nem baixo, ndo é
esse lado nem aquele. Sempre e para sempre. No vento de Sua passagem 0S anjos
clamam: “Tu Uno Santo se foi.” No vento de suas asas, por conseguinte, estou
morto. Vida e noite, dia e escuriddo, entre vida e morte. Esse é o pordo sagrado de
minha existéncia mortal, que se abre para o céu. (Ml, p.100).

E a descricdo ainda prossegue. E uma passagem forte e misteriosa, de uma descricéo
da natureza Merton desagua numa alegoria espiritual, jogando o leitor numa espécie de
vertigem, num outro lugar, num terreno movedico de aguas mais profundas.

O que vai se tornando cada vez mais evidente € que esse contato mais direto, nao
apressado e permanente com a natureza, vai permitindo a Merton um aprofundamento da
experiéncia contemplativa, um sereno transbordamento, uma espécie de experiéncia constante
da presenca de Deus,*”® como registra, por exemplo, nesta passagem do diario: “Aqui na mata
ndo consigo pensar em nada que ndo seja Deus. Nao € tanto que eu pense n’Ele, é que estou
tdo consciente d’Ele quanto do sol e das nuvens e do céu azul e dos cedros finos” (MI, p.199,

em 15/09/52).

¥Na tradigdo mistica crist, destaca-se 0 nome do chamado Irm&o Lawrence, nome que recebeu em 1666 como
Irm&o Leigo na Ordem dos Carmelitas em Paris, onde passou vinte e cinco anos até morrer em 1691, e de quem
pouco se sabe, mas que entrou para a posteridade como alguém que cultivou sobretudo essa pratica de uma
experiéncia da “presenca de Deus” de forma permanente e em todas as situagdes. LAWRENCE, Irmao;
LAUBACH, Frank. Praticando a Presenca de Deus, Rio de Janeiro: Danprewan, 1973.
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N&o sdo raros também os trechos em que a leitura meditativa das escrituras vem
recortada por flagrantes inspiradores do ambiente natural que, a Merton, parecem exigir uma
cuidadosa atencdo e que, ao inves de significar uma incémoda distragdo, intensificam ainda
mais a meditagdo: “Enquanto medito sobre o salmo 6, avisto num vislumbre uma inesperada
nesga de campina vigosa ao longo do riacho nas terras do vizinho. O capim verde sob as
arvores sem folhas, as pocas d’agua depois da tempestade ergueram meu coracdo para Deus.
E tdo facil chegar a Ele quando até a 4gua e o capim d3o testemunho de Sua misericordia!
‘Hei de banhar meu leito em lagrimas’”’(MI, p.128, em 03/03/53).

Uma coisa parece certo a Merton, diante da natureza em sua exuberancia e potente
presenca, ndo h& como ficar indiferente: “Ou bem vocé olha o0 universo como uma cria¢do
paupérrima, da qual ninguém pode fazer nada, ou bem olha sua vida e sua parte no universo
como infinitamente ricas, cheias de inesgotavel interesse, abrindo-se em novas e infindas
possibilidades de estudo e contemplacgdo e atencédo e louvor. Para além de tudo e em tudo esta
Deus” (MI, p.128, em 17/07/56). A natureza se abre como um convite e como uma
possibilidade infinita. Cabe a cada um ver, ouvir e atender, e quem saira enriquecido é aquele
que esta atento, o que o leva a formular, na sequéncia da passagem, este interessante e nada
ortodoxo aforisma: “talvez o Livro da Vida, no final, seja o livro que cada um viveu. Se
alguém ndo viveu nada, esse alguém ndo esta no Livro da Vida”.

Imagem central na experiéncia de Merton que vem sendo neste trabalho associada a
diferentes aspectos de seu itinerarium, é a do ponto virgem, que também aqui parece ocupar
um papel importante, na medida em que € uma imagem que aponta para uma presenca plena e
intensa dos sentidos. Algo que vai além dos sentidos mas que passa necessariamente por eles,
que € pelas criaturas atravessado. Com profundidade e beleza ele expde: “No centro de nosso
ser existe um ponto como que vazio, intocado pelo pecado e pela ilusdo, um ponto de pura
verdade, um ponto, uma centelha, que pertence inteiramente a Deus, que nunca esta a nossa
disposicédo, do qual Deus dispde para as nossas vidas, que € inacessivel as fantasias da nossa
propria mente, ou as brutalidades de nossa vontade. Esse pontinho ‘de nada’ e de absoluta
pobreza ¢ a pura gloria de Deus em nos”.*® E algumas péginas antes, podemos recuperar
outro trecho sobre o tema que esclarece que esta imagem de um ponto virgem em nos, vem da
percepcdo de um ponto virgem na natureza: “Como desperta o vale! [...] Os primeiros pios
dos passaros que despertam marcam o point-vierge da aurora sob um céu ainda desprovido de

luz real. E um momento de temor reverente e de inexprimivel inocéncia, quando o Pai, em

180Esta passagem que consta em seu diario esta também reproduzida em: MERTON, Thomas. REC, p.183, livro
gue, como se sabe, é exatamente um apanhado de trechos de seus diarios.
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perfeito siléncio, Ihes abre os olhos. Eles comegam a falar-lhe, ndo em um cantar fluente, mas
com uma pergunta despertadora que é o estado de aurora deles, seu estado no point-vierge”
(M1, p.180, em 05/06/60)."8

Em 09 de julho de 1961 encontra-se a seguinte anotac¢do: “No meio do Benedicite vi a
presenca grandiosa do Sol, que acabava de se levantar por tras dos cedros (mesma hora e
lugar que no domingo da Trindade). Agora, embaixo dos pinheiros, ele fez uma basilica,
grande e dourada, de fogo e agua” (MI, p.204). Fosse uma passagem isolada, poder-se-ia
supor apenas um efeito de retérica, uma figura de linguagem, mas no conjunto da obra e para
o leitor que vem acompanhando o diario, a imagem mais uma vez sugere aquele olhar atento
de quem esté disposto a sempre encontrar uma conexao entre a natureza e a experiéncia de fé.

Na manhd do dia 21 de janeiro de 1963, Merton abre seu didrio com a seguinte

observacao:

Manh& muito fria, quase 12 abaixo de zero, [e mais a frente complementa] Nascer
do Sol — um evento que pede musica solene nas mais intimas camadas do ser, como
se toda nossa pessoa tivesse de harmonizar-se com o cosmo e louvar a Deus por
um novo dia, louva-Lo em nome de todos os seres um dia ja existentes ou a existir
no futuro — como se agora caisse sobre mim a responsabilidade de estar vendo o
gue todos os meus antepassados viram, reconhecendo-o e louvando a Deus para
que, que eles tenham ou ndo louvado a Deus em seu tempo, fagam-no agora em
mim. O nascer do sol pede essa retiddo, essa ordem, essa auténtica disposicédo de
todo nosso ser. (Ml, p.231)

Menciondvamos anteriormente o convite que a natureza faz ao ser humano, aqui, mais
do que convite, as palavras de Merton parecem sugerir uma convocacao.
O mesmo espirito de reveréncia e senso de beleza, quando a natureza emerge como

uma epifania do divino, esta registrado neste outro trecho, em 16 de agosto de 1963:

Tarde adoravel ontem, fresca, deslumbrantemente clara. Céu azul, nuvens, siléncio
e a imensa area ensolarada do campo de St. Malachy. Descobri um tapete de musgo
embaixo dos pinheiros, naquela ilhota arborizada ao longo da qual ainda cresce a
sebe de lespedeza que plantamos ha dez ou 15 anos atras. Ontem ela estava em flor
e havia abelhas trabalhando, em suas flores delicadas e roxas, que lembram as da
urze. Um momento inteiramente belo e transfigurado de amor a Deus e a
necessidade de uma total confianga n’Ele em tudo, sem reservas, mesmo quando
guase nada pode ser compreendido. Uma sensacdo da continuidade da graga em
minha vida e uma igual sensacdo da estupidez e baixeza das infidelidades que
ameacaram romper essa continuidade. Como posso ser tdo tolo e desprezivel para
brincar com uma coisa assim tao preciosa? (Ml, p.243)

BIMERTON, Thomas. REC, p.151.
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E possivel perceber nesses diferentes trechos por nds selecionados, que Merton de
alguma forma sempre encontrava alguma correspondéncia, talvez uma analogia, entre a
natureza que o cercava e 0 seu estado de espirito, como expresso neste trecho outro do diario
do dia 02 de fevereiro de 1965: “Vejo cada vez mais que eu agora nao devo desejar nada mais
sendo ser ‘vertido como libagdo’, sendo dar e abandonar sem preocupagdes o meu ser. As
matas frias tornam isso mais real. E o isolamento, subindo para c& essa noite na hora de um
friissimo crepusculo” (MI, p.271). Igualmente nesta outra anotacdo: “Chuva fraca a noite
toda. A necessidade de continuar trabalhando na meditacdo — indo até a raiz” (MI, p.273, em
04/04/65). A captacédo de sua realidade interior vinha alimentada por esses elementos, por essa
alternancia, por esses ritmos da natureza.

Também no trabalho de cela, percebeu-se esta estreita relacdo da contemplacdo com a
natureza. Como afirma Merton em junho de 1965: “como a voz de Deus ndo ¢ ‘ouvida’ a todo
instante, parte do ‘trabalho de cela’ ¢ atengdo, para que nenhum dos sons dessa Voz possa
ficar perdido”.'® Como apontdvamos anteriormente, a cela permite um tempo de espera,
possibilita um amadurecimento, refina os sentidos e intensifica a experiéncia. Cria um
poderoso contraste entre o siléncio e 0s sons da natureza. Cria um espirito de receptividade,
de acolhimento, de atengéo. Possibilita uma congruéncia com o ritmo da natureza, em suas
estacoes.

Em consonéancia com o contexto do ponto virgem, mais uma vez merecem uma
mencao, algumas de suas ricas expressdes: “aurora”; “momento de temor reverente e de
inexprimivel inocéncia, quando o Pai, em perfeito siléncio, lhes abre os olhos”; “o momento
mais maravilhoso do dia é aquele em que a criagcdo em sua inocéncia pede licenga para ‘ser’
de novo, como foi, na primeira manhd que uma vez existiu”; “ponto cego e suave”; “ponto
virgem entre trevas e luz, entre 0 ndo-ser e o ser”; “um segredo inefavel: o paraiso nos
envolve e ndo o sabemos”; “o espirito da noite”; “aragem da aurora”; “Essa flor, essa luz, esse
momento, esse siléncio”; “fiquei subitamente submerso pela compreensao de que eu amava
toda aquela gente”; o louvor das criaturas; “cada vez mais aprecio a beleza e a solenidade do
‘caminho’ que passa pelos bosques”.

E ndo poderiamos deixar de mencionar também que tanto o texto Dia de um Estranho
como A Chuva e o Rionoceronte estdo totalmente impregnados por esta atmosfera da
natureza, e, sdo textos que ndo deixam nenhuma davida quanto ao lugar central que o tema
ocupava na experiéncia contemplativa de Merton. SO para lembrar, mais uma vez, algumas

das eloquentes expressoes de Merton no ensaio sobre a chuva, situada no que ele denomina “a

2MERTON, Thomas. MI, p.285.
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festa da chuva”: “Aqui ndo sou nenhum estranho. As arvores as conheco, & noite a conhego, a
chuva a conhego”.®

Corroborando essa imagem de um Merton em profunda comunhdo com a natureza esta
o testemunho de Ernesto Cardenal. Acompanharmos, por exemplo, as anotagdes com que abre
suas memorias quando bem no inicio menciona um episddio, aparentemente aned6tico mas
que por fim se mostrard revelador. Relata que deixando a Nicardgua em 1957, rumo ao
noviciado em Getsémani, sob a direcdo de Merton, no aeroporto de Miami, enguanto esperava
0 prosseguimento da viagem, acabou por comprar aleatoriamente um livro de bolso que era
um guia para se reconhecer passaros com seus respectivos nomes. Ressalta Cardenal que s6
depois viria a se dar conta da utilidade do livro nos dez anos seguintes que passard em
Getsémani.'®* Referia-se ao fato de que a propriedade do Mosteiro em Louisville vivia
inundada de passaros e, como ainda relata sobejamente nas memorias, a orientacdo de Merton
no noviciado estava impregnada da motivacdo para o contato com a natureza. Uma das
primeiras falas de Merton aos novicos quando de suas chegadas foi, por exemplo, referir-se as
cigarras que naquele momento — maio de 1957, primavera — ressoavam aos milhares, algo
esplendoroso, ele acentuava, pois sO acontece a cada dezessete anos quando finalmente

irrompem de suas larvas.’®

Outro de seus comentérios lembrado por Cardenal: “Estar agora
nos bosques é como estar na propria oficina da Criacdo, onde Deus vai e vem fazendo
experimentos”.’® Lembra também Cardenal as origens camponesas da Ordem, desde a
Franca, o que justificava a indisposicdo de Merton quanto a tendéncia a mecanizacao e a um
certo mercantilismo que ja naquele momento rondavam a dindmica do mosteiro. Ndo se pode
deixar de mencionar também a conhecida e bela imagem da vida contemplativa usada por
Merton , conforme relatado por Cardenal e por nos ja mencionada, do “simplesmente viver,
como o peixe na agua”, é retirada dessa serenidade absoluta que s6 o mundo natural pode
oferecer, longe de quaisquer especulagdes intelectivas. Lembrando também a nitida influéncia
da perspectiva zen nesse modo peculiar de definir a contemplacdo. Também € singela a
passagem em que, para surpresa do novico Cardenal, Merton estimula-os a “olhar as estrelas”.
Muito bem, quem acompanha a posterior e também magistral obra de Cardenal, se lembrara o
guanto essa perspectiva eco-celebrativa estara presente em seus textos, em especial no

conhecido Céantico Cosmico, livro dos mais representativos do poeta nicaraguense.

BMERTON, Thomas. La Lluvia y el Rinoceronte. Barcelona: Pomaire, 1981, p.12.
18 CARDENAL, Ernesto. Vida Perdida, p.14.

185)bid., p.101.

18)bid., p.102.
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E a mediacdo dos sentidos na percep¢do da natureza abarca também alguns de seus
textos de mais densidade teolégica. Em Basic Principles of Monastic Spirituality (1957), ao
falar da encarnacdo, de onde decorre o significado da vida monastica, inclui a criacdo, na
qual, segundo a abordagem de Merton, se pode ver a Cristo.

Ele estava em busca de uma redescoberta do paraiso em sua inocéncia e pureza
inaugural. O ser humano ¢ chamado a assumir uma espécie de posicao de “jardineiro”. Com
um espirito celebrativo e de gratiddo, testemunhava a cada manhd o renascimento do
cosmos. '’

Kathleen Deignan, religiosa professora de Estudos Religiosos em Nova York,
enriqueceu a bibliografia mertoniana ao compilar e editar textos variados de Merton sobre a
natureza. Ressalta a pesquisadora que, embora essa dimensdo esteja bastante presente em
Merton, “curiosamente, 0 que permanece escondido ou obscuro em seu bastante publico
discurso sobre questdes do sagrado, é o significado que o mundo natural joga como um
fundamento extatico (ecstatic) de sua propria experiéncia de Deus”.'®® Mas, destaca a autora
na mesma passagem, “uma leitura atenta de seus volumosos escritos revela sua intima relacéo
com e um progressivo casamento (espousal) com a cria¢cdo como o corpo da divindade —a um
sO tempo ocultando e desocultando o Deus tdo distante para ser contemplado e agarrado”.
Sendo, vejamos as palavras de Merton em seu didrio, conforme destaca a autora: “Vivo nos
bosques por necessidade. Salto da cama no meio da noite porque é imperativo que eu ouga o
siléncio da noite, s6, e, com meu rosto no chao, dizer salmos, s6, no siléncio da noite. [...] 0
siléncio da floresta é minha noiva”.*®®

Deignan destaca as possiveis influéncias que teriam marcado esta dimensdo de sua
espiritualidade:'®

Antes de tudo o fato de ser filho de pintores de paisagens. Uma experiéncia familiar -

sobretudo da parte do pai, a quem acompanhou em varias viagens e exposicdes - que teria lhe

¥Talvez a expressdo cosmos ndo seja a mais indicada. A pesquisa tem nos sugerido que a espiritualidade de
Merton aproxima-se mais de uma arquitetura tellrica do que césmica. Dos quatros elementos retomados por
Bachelard como espacgos de uma poética da imaginacdo e do devaneio — agua, ar, fogo e terra — identificaria a
terra como o arquétipo predominante em Merton. Em linguagem junguiana a expressdo poderia ser referida
como dimensdo ctonica.

DEIGNAN, kathleen (ed.). When the trees say nothing: writings on nature Thomas Merton, NotreDame:
Sorin Books, 2003, p. 22.

IMERTON, Thomas. DWL, p.240.

DEIGNAN, kathleen (ed.). When the trees say nothing, p. 21-41. De fato, trata-se de uma coletanea de
citagBes de Merton, pincando em seus variados escritos, reflexdes, meditacdes e referéncias variadas a natureza
na perspectiva de um olhar contemplativo. Os pontos aqui assinalados, advém do longo e rico ensaio que a
autora escreve como introdugdo a obra.
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possibilitado seu “vivido senso da geografia e a confluéncia da arte e natureza em sua
sensibilidade”."*!

Outro aspecto seria sua alma franciscana. Além do fato de ter aventado e mesmo
tentado a ordem franciscana quando da sua opcdo pela vida religiosa, que ja dd uma boa
medida de sua afinidade com os franciscanos, faz questdo de mencionar em sua autobiografia,
dos tempos da Universidade de Columbia em Nova York, o papel que Dan Walsh, que 1&
conduzia alguns cursos, teve sobre sua formacdo. Walsh, ex-aluno e colaborador de Gilson,
introduziu-o no estudo de grandes intelectuais franciscanos como Boaventura e Duns Scotus.

A terceira dimensdo, também determinante da acentuada sensibilidade de Merton para
com a natureza, seria 0 coragao cisterciense. Ressaltando quanto a este aspecto, as origens
medievais da ordem, seu ethos bastante vinculado a vida no campo, com mosteiros
construidos em lugares cuidadosamente escolhidos que permitissem a fidelidade a uma vida
de siléncio junto as montanhas e florestas, também uma rotina camponesa de contato com a
terra.

Uma quarta dimensao seria 0 espirito celta, segundo a autora, também presente em
Merton. Este recorte, certamente o aspecto menos conhecido e portanto pouco estudado, sem
duvida representa uma das importantes e inovadoras contribuicbes da autora, abrindo
caminhando para que se explore mais esta possivel faceta da espiritualidade mertoniana.

E, por fim, a bem reconhecida presenca de uma mente zen que ndo sé permeia toda a
obra de Merton, sobretudo nos anos sessenta, mas que foi assumida mesmo como uma de suas
mais notorias buscas, na forma de uma cada vez mais intensa aproximacao com o oriente.
Obras como Zen e as Aves de Rapina e O Diario da Asia, si0 ndo apenas textos
extraordinarios do ponto de vista do didlogo inter-religioso, mas sdo também testamentos,
cujos ensaios e anotacOes, transbordam de todo o frescor e a serenidade que as tradicdes
budistas mantém com o mundo natural, tal como é.

Filho de pintores, alma franciscana, coragdo cisterciense, espirito celta e mente zen —
cinco expressoes escolhidas a dedo pela estudiosa que comporiam o campo no qual floresceu
sua experiéncia contemplativa quanto ao que esta implicou numa profunda comunhdo com a
natureza.

Thomas Berry, que faz o prefacio da obra organizada por Deignan, alerta que mais do
que um texto em especifico, é preciso estar atento ao fato de que o tema permeia todos os

escritos de Merton.'*? Igualmente sugestiva é sua observacdo de que, ndo obstante sinceros,

¥bid., p. 25.
92)bid., p.16.
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haveria “certa futilidade nos esfor¢cos que vém sendo feitos [...] para remediar nossa
devastacdo ambiental simplesmente pela ativacdo de fontes de energia renovaveis e pela
reducdo dos impactos deletérios do mundo industrial. A dificuldade é que o0 mundo natural é
visto primariamente para o uso humano, ndo como um modo de presenca sagrada para se estar
em comunhdo em sua maravilha, beleza e com intimidade”.*® Ou seja, faltaria exatamente
uma espiritualidade que ampliasse a percep¢éo de nosso mundo natural, captando-o, reverente
e amorosamente, para além de suas potenciais riquezas. Merton €, ainda segundo Berry, um
daqueles que pode nos ajudar a resgatar este senso do sagrado que pervade a toda a natureza,
sacralidade que era espontanea em nossos ancestrais e mesmo em culturas atuais que ainda
preservam modos tradicionais de viver.'%*

Se ha ainda um desconhecimento quanto a presenca desta dimenséo na vida e obra de
Merton, conforme salientou a autor acima, os editores da Enciclopedia Thomas Merton ja
iniciaram também uma reparagdo desta possivel lacuna ao inserirem na enciclopédia — obra de
referéncia — um verbete sobre a natureza, reconhecendo assim nédo s6 a presenca do tema em
Merton, como o lugar importante que ai ocupava. Ressaltam também sua atracdo pelos
franciscanos, no inicio de sua vocacdo religiosa, tendo como motivacdo, dentre outras razdes
certamente, aquele senso de proximidade com toda a criagdo que vem de Francisco de Assis.
Numa passagem de seu diario dessa época (1941), quando se interroga frequentemente sobre
ter ou ndo uma vocacao trapista, deixa transparecer que este aspecto era levado em conta na
decisdo quanto ao risco de um afastamento da natureza e das criaturas de Deus, quanto ao que
anota: “ndo ha nada na disciplina Trapista que o impeca de amar a natureza”, acrescentando
que a criacdo de Deus ¢ “um sinal de Sua bondade e Amor”.*®

Os editores da obra assinalam, no topico em questdo, “que quatro dimensdes inter-
relacionadas da escrita de Merton a respeito da natureza se tornam evidentes” (TME, p.319-
322).

Em primeiro lugar seu real interesse pelos fendmenos naturais, por exemplo,
conhecendo nomes da flora e fauna norte-americanas. Em nossas referéncias anteriores a
passagens de seus diarios, isso ja se nos evidenciou. Merton cita com conhecimento e de

forma detalhada as variedades de flores, plantas, passaros e animais. Lembre-se, a propdsito,

¥1bid., p.19.

1%Tese que tem sido defendida e propagada, entre nds, sobretudo por Leonardo Boff , mas também presente em
outros autores como Frei Beto. Neste contexto, a luta ambiental exigiria mais do que argumentos politica e
eticamente corretos, demandaria uma mudanga mais profunda de valores e de comportamentos, que por sua vez
dependeria de uma visdo que redescobrisse a natureza em sua sacralidade, tal como assim a reconheciam as
tradicdes religiosas antigas, o que ja foi amplamente demonstrado tanto pela antropologia como pela
fenomenologia da religido.

%MERTON, Thomas. RM, p.399.
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0 episddio relatado por Cardenal quanto ao livro sobre o tema que comprara e que se revelou
extremamente Util em Getsémani. Os autores mencionam ainda que esta capacidade de
Merton ia além da mera catalogacéo, ja que traduzia um esforco e uma disciplina de respeito
ao mundo criado.

Outra dimensdo que também seus diarios dao testemunho, é o fato de que
frequentemente recorre & natureza em uma emblematica aplicacdo de algum fato ou evento
natural com a situacdo humana, encontrando na natureza uma licdo moral ou espiritual.
Também foi possivel perceber esse aspecto nas referéncias até aqui incluidas. O
aprofundamento da experiéncia contemplativa encontra uma correspondéncia na profundidade
das &guas. Chamas no bosque sugeriam-lhe o fogo que Ihe queimava na propria vida interior.
E assim sucedera quanto as montanhas, as estrelas, a chuva, a neve e tudo o mais.

A terceira dimensdo seria aquela que, reconhecendo a total significacdo do
relacionamento entre 0 humano e o natural, demonstra sua consciéncia de que a natureza
requer ndao simplesmente investigacdo e andlise, mas participacdo. Um sentido de unidade
com a natureza. Uma “consciéncia holistica” de perceber-se parte da natureza, em comunhao
profunda com a criagdo que, para Merton, “deveria ser algo intrinseco a vida mondstica”
(TME, p.321). Entra ai a importancia do trabalho dos monges no campo, junto a terra,
submetidos ali as manifestacGes naturais: chuva, sol, vento. No seu diario Merton chega a
registrar que essa unidade com a natureza poderia ter um papel de antidoto “ao tecnologismo
pos-cartesiano que Separa o homem do mundo”.*®® Frente ao conhecimento experimental,
manipulador e utilitarista, Merton esforca-se por resgatar um outro tipo de conhecimento, da
comunhéo e conaturalidade com o mundo natural. Como se pode perceber, uma agenda ainda
mais atual nos dias de hoje. llustrativo ainda dessa busca de comunh&o é o registro que fez em
seu diario, em setembro de 1965, ainda nos seus primeiros meses no eremitério, quando

cervos aparecem ao anoitecer nas proximidades:

A coisa que mais me atinge: ao ver, olha-los diretamente em movimento, tal como
0s pintores das cavernas viram — algo que eu nunca tinha visto em uma fotografia.
E uma coisa de assombrosa inspira¢do — 0 Mantu ou “espirito” demonstrado no
correr do cervo, a “cervidade” que resume cada coisa e que é sagrada e
maravilhosa. Uma intuicdo contemplativa! Mesmo que completamente ordinéria,
vista diariamente. O cervo revela-me algo essencial em mim mesmo. Algo além
das trivialidades do meu ser de cada dia, e de minha individualidade.*®’

YMERTON, Thomas. TTW, p.312.
Y'MERTON, Thomas. DWL, p.291.
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Por fim, apontam ainda os autores, para Merton uma integracdo apreciadora e
responsavel com o mundo natural € um componente essencial de uma vida humana auténtica,
mas especialmente para aqueles que aspiram algum tipo de consciéncia contemplativa, pois o
mundo natural na visdo de Merton € em Ultima instancia uma fonte de revelacdo, uma
manifestacdo do Fundamento divino de toda a realidade criada, o qual, todavia, a transcende

infinitamente. Nessa perspectiva, a natureza ¢ uma espécie de “janela” para Deus. Merton

~ . N N r - , . 198
chega a usar a expressao “epifania do mistério cosmico”.

Do que até aqui se abordou, um leitor pouco afeito a esse olhar poético e
contemplativo para com a natureza, pode suspeitar da presenca, em Merton, de um certo
simplismo unilateral e mesmo uma propensdo idealista. Uma suspeita possivel e que faz eco a
uma carta enviada em 28 de fevereiro de 1960 pelo grande poeta e escritor polonés Czeslaw
Milosz, com quem Merton correspondeu e dialogou entre 1958 a 1968. Na ocasido Milosz
questionou o ponto de vista de Merton sobre a natureza, segundo o expressara em Signo de

Jonas, nos seguintes termos:

Toda vez que se refere a Natureza, ela aparece para vocé como reconfortante, rica
em simbolos, como um véu ou uma cortina. Vocé ndo presta muita atencdo a
tortura e ao sofrimento na Natureza ... Estou longe de querer converté-lo ao
maniqueismo. S6 ocorre que o paladar de seus leitores estad acostumado a molhos
muito picantes e o Prince de ce monde é um tema constante de suas reflexdes. O
condutor da Natureza e da Histéria ... ndo o incomoda suficientemente em seus
escritos.'”

Uma parte da resposta de Merton €, quanto a isto, muito esclarecedora e merece ser

citada:

N&o é que ndo haja abundéancia de ressentimento em mim: mas nao é ressentimento
contra a natureza, somente contra as pessoas, as institui¢des e eu mesmo. Suponho
gue se trata de um defeito real, ou melhor, uma limitacdo: mas na realidade o que
importa nisto é que estou em uma completa e profunda cumplicidade com a
natureza, ou 0 imagino que estou: que a natureza e eu Somos muito bons amigos, e
nos consolamos um ao outro pela estupidez e infamia da raca humana e sua
civilizacdo. Ao menos nos levamos bem, digo as arvores, e ainda que eu tenha
plena consciéncia de que a aranha come a mosca, que 0 canto dos passaros possa
talvez ter algo a ver com um 6dio ou uma dor da qual nada sei, todavia ndo posso
fazer muito quanto a isso. As aranhas sempre comeram moscas e posso erradicar
isso de minha consciéncia sem culpa alguma. E a aranha, nfo eu, quem mata e
come a mosca. Quanto as viboras, ndo lhes gosto muito, mas posso ser natural e
respeitoso com elas, e na verdade as acho muito formosas, ainda que esta seja uma
mudanca recente. Pois que me provocavam terror. Mas ndo sdo malignas. N&o

MERTON, Thomas. LE, p.104.
991n: MERTON, Thomas. CT, p.65.
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surge em mim o gerar algum horror pela natureza ou um sentimento da
malignidade nela. Nao me é nada dificil odiar-me a mim mesmo, e por certo nem
sempre sou caridoso com outras pessoas; gosto de atingi-las com palavras, e
provavelmente sobre isso deveria sentir mais culpa do que sinto, porque aqui eu
peco e sigo pecando.”®

Na sequéncia, quanto ao texto A Queda de Camus citado na carta por Milosz como
argumento a seu favor, Merton o caracteriza como “uma fina pega de teologia maniqueista”,
deixando claro para o leitor que estava plenamente consciente das contradi¢ces e paradoxos
que atravessam também a natureza, sendo por ela mesma, como a citacdo deixou claro, ao
menos pela acdo perversa do ser humano.

Essa firme convicgdo de Merton, para Milosz algo naif, permaneceu inarredavel,
expressando neste aspecto uma confianca e otimismo tipicamente telhardianos. Se ha uma
dimensao do tragico nas concepcdes teoldgicas de Merton — e penso que hé -, ela ndo é por ele
identificada como presente na natureza, tomada como o mundo natural, as criaturas. O
tragico, pensado em chave filoséfica como finitude ou em chave teoldgica como queda,
estaria presente na condicdo humana, nas ac¢Oes humanas, e, por consequéncia, nas
instituicGes humanas, ndo na natureza.

Outro dado também significativo é que parece ocorrer com relacdo a natureza, um
processo semelhante ao que ocorreu com relacdo ao didlogo inter-religioso e ao
comprometimento social, a saber, quanto mais avancava em sua vocacdo, inclusive na
experiéncia eremitica, mais ampliava e intensificava essas outras dimensdes. No caso da
natureza isso se deu até mesmo por conta de que a vida solitaria numa ermida, distanciada do
aglomerado central do mosteiro e num contato mais direto com o0s bosques e recantos do
entorno, possibilitaram-no de forma mais intensa e direta essa experiéncia. Mas ndo so isso,
percebe-se que ele estava particularmente atento a exuberancia da natureza nessa época,
guando se 1€ alguns expressivos textos desse periodo. Os textos Dia de um Estranho, A Chuva
e 0 Rinoceronte e as passagens sobre 0 ponto virgem, que exauram intensamente a fragrancia
deste tocante cotidiano, talvez sejam a expressdo mais eloquente deste descrever
contemplativo, por assim dizer. Mas também os diarios elaborados na viagem a caminho da
Asia, um deles ndo por acaso intitulado Bosques, Costas, Deserto (Woods, Shore, Desert,
1968), O Diario de Alaska (publicado postumamente em 1988) e o Diario da Asia, sdo

exuberantes quanto a este aspecto.

2OMERTON, Thomas. CT, p.65-66.
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No Diéario de Alaska, que inclui cartas e conferéncias, Merton registra assim sua
chegada, em 19 de setembro de 1968: “as nuvens se dispersaram sobre o monte Santo Elias. A
partir desse momento, me senti esmagado pela imensidade, os desenhos dos glaciais, o
esplendor refulgente do sol sobre o brilhante mar azul. A linha do litoral. As desnudas colinas
parpuras. As elevadas montanhas cobertas de neve. As obscuras ilhas, em forte contraste com
0 brilho do sol sobre o mar ao seu derredor”; e ainda no mesmo dia: “esta tarde, o sol ao pé de
uma bétula, no mato proximo do mosteiro, em um ponto que se pode ver o monte McKinley e
o monte Foraker..., presenca imensa, silenciosa e bela no sol do entardecer”.?”* Além do mar e
da neve, que sempre menciona, o destaque para as montanhas ¢ notorio: “as montanhas mais
impressionantes que vi no Alaska: os montes Drum, Wrangell e um terceiro maci¢co enorme
cujo nome esqueci, elevando-se da vasta planura coberta de bétulas do vale do rio Copper.
Sd0 montanhas sagradas, majestosas, inquietantes, enormes. nobres, comovedoras. Desejas
prestar-lhes atencdo. Eu ndo posso apartar meus olhos delas. Beleza e terror do Chugach.
Vales perigosos. Subidas. Serras. Agudas nevadas” (DSA, p.49). Essa viagem, rumo ao
oriente, foi permeada por um nitida atitude de exploracdo, inclusive na perspectiva de
encontrar um outro espaco para seu eremitério, talvez ainda mais solitario e silencioso do que
era a ermida em Getsémani.

Também no Diéario da Asia superabundam essas descricdes, essas percepgdes sobre as
formas, 0s ritmos, 0s sons e 0s sentidos da natureza. A captacdo de um instante quando a
matéria transfigura-se na epifania do sagrado, como por exemplo este pungente trecho do

capitulo dedicado a visita aos Himalaias:

A tarde senti, pela primeira vez, o gosto verdadeiro dos Himalaias. Segui por um
caminho fora da aldeia, montanha acima, entre pinheiros; fui ter a um local onde
moram e trabalham muitos tibetanos; ali também se encontra um centro pequeno de
publicacbes e um escritorio central. Vi muitos tibetanos pelo caminho; alguns
construiam uma casa e cantavam suas cancdes de construir. Finalmente fiquei
sozinho entre os pinheiros, olhando as nuvens afastarem-se dos picos mediados
sem contudo descobrirem 0s que estavam envoltos em neve. Ali encontrei a
atmosfera peculiar do siléncio das montanhas. De repente, vindo de pastagens
muito abaixo, chegou o som da flauta de um pastor de cabras. Um vale
inesquecivel, com um rio serpenteando ao fundo, a centenas de metros abaixo; e
acima de mim, altos picos rudes e pinheiros retorcidos como 0s que se encontram
nas pinturas chinesas. Enveredei por um atalho onde encontrei pelo menos cinco
tibetanos com rosarios nas maos, rezando em siléncio e construindo pequenos
montes de pedras. Um pastor de cabras indiano derrubou um desses monticulos
sem motivo algum. Profundo siléncio da montanha. (DA, p.58)

2U\MERTON, Thomas. Dos Semanas en Alaska: Diario, cartas, conferencias, Barcelona: Oniro, 2000, p.43-44.
(Abreviado DSA)
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E, neste contexto, a montanha que vai ser predominante nas notas corridas desse diario
de viagem, que aguardariam uma devida conexdo, é a de Kanchenjunga. No anseio por
finalmente contempla-la, irrita-se com a neblina que impede a tdo esperada vista, chegando ao
ponto de sonhar com a “montanha puramente branca, absolutamente branca”, podendo
visualizar a “pura beleza dos contornos e das formas”. E neste sonho, de 19 de novembro de
1968, que Merton relata ter ouvido a hoje conhecida expressdo e de inigualavel beleza “o
outro lado da montanha”, acrescentando: “compreendi que ela tinha sido virada e tudo estava
desenhado de modo diferente: eu estava olhando ao lado do Tibete” (DA, p.117). Para, por
fim, poder contempla-la em toda a sua beleza e forgca. No fim deste mesmo dia, Merton
menciona que “o fogo foi aceso”, acrescentando, “floresce e fala no quarto silencioso. Oragéo
do fogo! Agni (o mais importante dos deuses hindus). Adoraveis configuracbes de chama.
Cada fogo ¢ diferente. Cada qual tem sua forma particular” (DA, p.119).°%? E anota ainda,

quanto a experiéncia do dia frente a grande montanha Kanchenjunga:

O Kachenjunga esta tarde. As nuvens desta manhd repartiram-se levemente; a
montanha, 0 maci¢o dos picos anexos comegaram uma grande, lenta e silenciosa
danga do dorje em neve e névoa, luz e sombra, planos e forgas, subitas torres de
nuvens elevando-se em espiral saidas de dentro de orificios gelados, extensGes
azuis de rochas semirrelevadas, picos surgindo e sumindo, mas sempre
permanecendo o topo do Kanchenjunga como destaque visivel e constante de todo
0 vagaroso espetaculo. Durou horas. Imponente e lindo. Ao cair da tarde as nuvens
afastaram-se mais; s6 ficou um longo avental de névoa e sombra abaixo dos picos
principais. Houve discretas exibicOes de cor-de-rosa de prostibulo, mas quase tudo
era contorno e linha e sombra e forma. O Mae Tantrica Montanha! Paléacio de yin-
yang, oposto de unidade! Palacio de anicca, impermanéncia e paciéncia, solidez e
ndo-ser, existéncia e sabedoria. Grande acorde do ser e do ndo-ser; convengédo que
ndo ilude a quem ndo quer ser iludido. A total beleza da montanha s6 aparece
guando se concorda com o “paradoxo impossivel”; ela é e ndo é. Quando nada
mais é preciso dizer, a fumaca das ideias se desvanece e a montanha é VISTA.
(DA, p.119)

A forga e vigor dessas imagens, permitem identificar ndo s6 a “mente zen” conforme
proposta pela autora acima mencionada, como também elementos da tradicdo hinduista que,
na mesma envergadura oriental que abarca as tradi¢cGes budistas, testemunha uma profunda
comunhdo com a natureza, sendo ideal, em todo caso bem mais saudavel e equilibrada do que
a ocidental.

Nessa viagem, a presentificacdo da natureza parece mesmo permear todos 0S

momentos que poderiam ser identificados como cruciais nesta “peregrinacao” religiosa. Em

2025e a meu ver, como mencionado anteriormente, predomina em Merton a imagem da terra, sobretudo das
montanhas, pode-se perceber que ndo lhe passou despercebido também as outras imagens, como no caso aqui, do
fogo. A imagem do fogo presente também em Chardin, e igualmente acentuada por Bachelard.
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sua visita a Polonnaruwa, no Ceildo, quando visita os Budas, é sintomatico que detalhe a
forma como se aproximou, “descal¢o e atento, meus pés pisando o capim molhado, a areia
molhada” (DA, p.181).

Os sentidos comparecem ai como meios efetivos e necessarios de comunhdo e de
encontro, de serenidade e de contemplacdo, de repouso e paz em Deus. E, por sua vez, a

natureza manifesta-se como plena expresséo da bondade e do amor do criador.
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Capitulo 3: LUGARES PRIVILEGIADOS DA CONTEMPLACAO

Os temas que serdo abordados neste capitulo perpassam toda a obra de Merton e,
embora possam e devam ser diferenciados, devem ser tomados numa inter-relagéo. A
separacdo dos topicos se justifica, na medida em que o proprio Merton abordou de forma
especifica os temas em questdo. Entendemos assim que é possivel extrair, ainda com mais
profundidade, nuangas variadas desses lugares privilegiados da contemplacao.

Também é preciso ressaltar que esses lugares ndo valem por si, ou em si mesmos, e
sim pelo que representam e possibilitam no mergulho da vida contemplativa. Como afirma
Panikkar, “Deus pode ser encontrado em toda parte”, lembrando contudo que “ha, com efeito,
alguns lugares nos quais esta dgua que nos rodeia se faz mais patente”, e ainda ressalta que
“falamos de ‘lugares’ pela pobreza de nossa linguagem e sua incapacidade de superar 0S
paradigmas (as categorias) espaciotemporais”.?®® Sendo assim, a opcdo pelo étimo lugar,
pareceu-nos bastante adequada, quanto ao que, o capitulo se esforca por elaborar uma espécie
de topologia espiritual do intinerario contemplativo de Merton.

Se o capitulo anterior tracava um movimento para fora, na perspectiva de uma
peregrinacdo, do lancar pontes e do estabelecer conexdes, 0 presente capitulo pode ser visto
como um movimento para dentro, um adensamento da experiéncia contemplativa na plenitude
e aquietacdo do simplesmente estar ai: soliddo, siléncio, oracdo, esvaziamento. Lembrando, é
claro, que tal como a salde e vitalidade do coracdo, também na dindmica espiritual, o duplo
movimento da distencdo e retracdo, compde de fato, a batida Gnica e integral de uma mesma e
vital pulsacéo.

Por fim, o qualificativo “privilegiado™ parece-nos também recomendavel, na medida
em que, efetivamente, os lugares priorizados ocuparam um lugar realmente especial na
experiéncia e na reflexdo de Merton, sem deixar de reconhecer outros tantos lugares nele

presentes, e, igualmente importantes.
3.1 Na liberdade da solidéo

Optamos por iniciar pelo tema da soliddo, como um primeiro lugar da experiéncia

contemplativa de Merton. O tema da soliddo esta presente em diversos textos de Merton, e,

2B3pANIKKAR, Raimon. icones do mistério, p.153-154.
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sobretudo a experiéncia da soliddo permeia toda a sua obra, ja que foi um dos ideais por ele
mais profundamente almejado. O que ndo impediu que nos legasse alguns textos
particularmente representativos quanto ao desafio contemplativo da soliddo, nos quais, como
acontece em relacdo a outros temas, da testemunho da diversidade criativa de sua escrita, com
uma incurséo por diferenciados géneros textuais. Embora tenha escrito bastante sobre o tema,
a maioria dos estudos sobre Merton apontam a obra Thoughts in Solitude (Na liberdade da
soliddo) e um longo ensaio inserido em Disputed Questions (Questbes Abertas) como textos
centrais sobre o tema.?*

Quanto ao ensaio, trata-se de Notas para uma filosofia da solid&o, de 1960, que é um
exemplo primoroso de sua escrita ensaistica, inserido na obra Questdes Abertas (QA).%* Ja na
obra Na liberdade da soliddo (LS), de 1956,°% e ai em especifico a parte intitulada O amor &
solidao, emerge o monge com simplicidade e profundidade, na medida em que convida o
leitor a mergulhar em suas meditagdes. Se em certo sentido sdo reflexdes sobre a solidéo,
caracterizam-se com mais plenitude como exercicios na/de soliddo. Também queremos trazer
aqui um terceiro texto, Amor e solidédo, sendo um prefacio a edicdo japonesa de 1966 do livro
em questdo, o qual nos permite um contato com um autor inquieto e inovador que, na corajosa
releitura de suas proprias obras, revia e redimensionava permanentemente sua concepgao e
experiéncia da contemplacio.?’ Na alteracdo, por exemplo, da expressio O amor & soliddo
para Amor e soliddo é possivel reconhecer ndao apenas uma mudanca de titulo ou um
trocadilho linguistico. H& de fato um redirecionamento. O texto de 1956 é perpassado
integralmente pela tematica do amor, mas o titulo do prefacio de 1966 parece querer ressaltar
ainda mais essa énfase no amor. E sinaliza também sua cada vez mais intensa aproximacao ao
oriente.

A soliddo tomada como um lugar privilegiado da experiéncia contemplativa, nédo
precisa e ndo deve ser reduzida a ideia de um lugar fisico. O deserto implicado na experiéncia
da soliddo, alerta Merton, ndo necessariamente precisa ser o deserto fisico (QA, p.218). Como
ressalta nas palavras com que abre as meditacdes sobre o amor a soliddo: “Amar a solidao e
procurad-la ndo significa transportar-se de uma possibilidade geografica a outra. O homem

torna-se solitario no momento em que, seja qual for seu ambiente externo, toma, de repente,

2%por exemplo: LETFOEHR,T. The Solitary. In: HART, Brother Patrick (ed.). Thomas Merton/Monk, p.59-78;
MacCORNICK, C. A Critical View of Solitude in Thomas Merton’s Life and Thought. In: HART, Brother
Patrick (ed.). The Message of Thomas Merton, p.115-128; LeBEAU, D. The Solitary Life. In: HART, Brother
Patrick (ed.). The Legacy of Thomas Merton, p.133-156.

25MERTON, Thomas. QA, p.199-230.

26\MERTON, Thomas. LS, sobretudo a segunda parte, p.63-95.

2"MERTON, Thomas. Amor e Vida. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004, p.16-25. (Abreviado AV) Também
disponivel em: RW, p.121-131.
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consciéncia de sua prépria e inalienavel soliddo e compreende que jamais sera outra coisa
sendo um solitario” (LS, p.65). O que vem reafirmado no prefacio da edi¢do japonesa da obra:
“Estas paginas dizem respeito, portanto, a um clima espiritual, uma atmosfera, uma paisagem
da mente, um nivel de consciéncia: a paz, o siléncio do estar s6 no qual o Ouvinte escuta, e 0
Ouvir é Ndo-Ouvir” (AV, p.19). Trata-se, pois, de uma geografia interior, de uma topologia
existencial.

A soliddo ndo apenas foi um tema que perpassou toda a sua obra, mas se confunde
com sua propria vida. Sua trajetoria foi a da busca desta soliddo plena, como caminho para o
encontro abissal e puro com o absoluto. O que se percebe também é que o siléncio se
configurou como uma permanente busca. Muito cedo em sua vida monéstica, ja nos fins dos
anos 40 e inicio da década de 1950, abordou este tema. Melhor seria dizer que sentiu
necessidade de explorar esta experiéncia e partilhar esta busca em seus textos. Com um feliz
discernimento os editores intitularam o segundo volume de seus diarios de Entrando no
Siléncio e o terceiro com a expressdo Uma Busca pela Solid&o.

Merton parece ter uma disposic¢do natural e mesmo uma necessidade da soliddo. Como
lembram os editores de Enciclopédia Thomas Merton, quando ele entrou para a Abadia de
Getsémani, em dezembro de 1941, a mesma era um mosteiro dedicado ao siléncio, no sentido
estrito e literal da expresséo. Ressaltando, inclusive, que a ordem Trapista foi sua segunda
opcéo, ja que havia decidido por tornar-se um Cartuxo, uma ordem de eremitas, como relata
também em sua autobiografia.”®

Em 1953, retomando algumas informacBes quanto a experiéncia eremitica da cela,
Dom James Fox, seu abade, autorizou-lhe desfrutar um certo tempo do dia em soliddo em
uma cabana abandonada no bosque do mosteiro, a qual Merton denominou de ermida St
Anne’s. Foi ai que escreveu, em 1965, Thoughts in Solitude. Em 1965 foi lhe concedido,
como eremitério, uma construcdo no bosque, a cerca de 1,5 km do mosteiro, que tinha sido
construida originalmente para o dialogo ecumémico (TME, p. 443). As cartas que trocou com
religiosos sobre renovacao religiosa e diregéo espiritual, que compdem um volumoso tomo de
guase quinhentas paginas, dao testemunho de um intenso debate sobre esta polémica decisdo
de adotar a vida eremitica no contexto de sua ordem, cuja autoriza¢do néo lhe foi nada facil,

299 Quando ele partiu para a Asia em 1968, uma de suas

demandando anos de negociagéo.
esperangas era encontrar um lugar de uma ainda maior soliddo. Lembrando, contudo, que

Merton sempre recebeu inimeros amigos e visitas variadas em seu eremitério.

2BSHANNON, W.H.; BOCHEN, C.M.; O’CONNELL, P.F., TME, p.443.
29 M[ERTON, Thomas. SCh.
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Em suas reflexBes o tema ganha vérios contornos de forma que poderiamos ai
reconhecer distintos sentidos da soliddo. Aproximemo-nos a riqueza do tema a partir de
algumas das consideracbes de Merton que nos permitem vislumbrar um mosaico dos
inimeros sentidos atribuidos a soliddo em suas reflex6es. Chama a atencdo o quanto Merton
alerta para os perigos de uma falsa soliddo. E sobressai, de forma ainda mais eloquente, a
ideia de que a verdadeira soliddo é amor, pois se confunde com a experiéncia da comunhdo,
da unido e do amor.

Comecemos pelo ensaio Notas para uma filosofia da solidao. O texto esta estruturado
nas trés seguintes partes: a tirania da diversdo, no mar dos perigos, pobreza espiritual.

Merton inicia o ensaio com uma longa nota esclarecendo que abordard ndo tanto o
monge, 0 monachos que se encontra isolado no mosteiro, € sim o “espirito de soledade”, que
embora seja essencial para a vida monastica a ela ndo se restringe, completando que o
solitario ai identifica-se com diversos tipos de soliddo, incluindo o laicato, fazendo referéncia
explicita ao conhecido e fascinante caso da poeta norte-americana Emily Dikinson e também
a Thoreau (QA, p.199).2*°

H& um pressuposto ontoldgico que é a ideia de que todo homem é um solitéario, que
por sua vez se ancora em um pressuposto teolégico ainda mais misterioso, a ideia de que o
proprio Deus jaz na inefabilidade de sua propria soliddo. E assim, alguém que assume a
responsabilidade de sua prépria vida interior,

Enfrenta a plenitude de seu mistério na presenca do Deus invisivel. Toma ele sobre
si mesmo a tarefa solitaria, quase incompreensivel, incomunicavel, de abrir
caminho através da escuriddo de seu prdprio mistério, até descobrir que seu
mistério e o mistério de Deus se fundem em uma s6 realidade que é a realidade
Unica. Descobre que Deus vive nele e ele em Deus — ndo do modo preciso que as
palavras parecem sugerir (pois falta as palavras o poder de captar a realidade), mas
de um modo que faz as palavras, e mesmo as tentativas de comunicar o inefavel,
parecerem inteiramente ilusdrias. (QA, p.201)

21944 casos similares no contexto brasileiro. Trata-se obviamente, ndo da soliddo monéstica radical, e sim de
uma certa reclusdo, um certo distanciamento da cena publica, tais como os casos notérios de Clarice Lispector,
Carlos Drummond de Andrade, Raduan Nassar, Dalton Trevisan e outros. Além desse locus da soledade
associada a figura dos escritores e poetas, é oportuno também ressaltar que a experiéncia da solidao tem sido
também estudada pela psicologia e sendo ai reconhecida como uma experiéncia ndo s positiva como até
necessaria. Por exemplo um ensaio de Winnicott, escrito em 1958, que se iniciava com as seguintes palavras:
“Quero aqui examinar a capacidade do individuo ficar so, partindo do pressuposto de que esta capacidade € um
dos sinais mais importantes do amadurecimento do desenvolvimento emocional.” (WINNICOTT, D.W. O
Ambiente e os Processos de Maturacdo: estudos sobre a teoria do desenvolvimento emocional, Porto Alegre:
Artes Médicas, 1990, p.31). Duas obras de qualidade particularmente dedicadas ao tema sdo: STORR, Anthony.
Soliddo, Sdo Paulo: Paulus, 1996; KATZ, Chaim Samuel. O Coracdo Distante: ensaio sobre a soliddo positiva,
Rio de Janeiro: Revan, 1996. Também merece destaque a reflexdo intitulada A soliddo essencial e a soliddo no
mundo escrita por Blanchot, incluida naquela que talvez seja a sua principal obra - O Espaco Literario
(BLANCHOT, Maurice. O Espago Literario. Rio de Janeiro: Rocco, 2011). A edicdo original é de 1955.
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Porém a maioria dos homens ndo toma consciéncia desse espirito de soledade
adormecido em si, ndo chegando portanto a explora-lo, muito em funcéo da propria sociedade
contemporanea que, em seu anestésico espirito de diversdo (divertissement), de distracdo
sistematica, de publicidade e ativismo, cria uma espécie de méscara que supde proteger o ser
humano em suas proprias ilusdes. E a dindmica do “pdo e circo”, do “movimento-massa”, dos
slogans estetizantes.?**

E a vida solitéria, ndo s6 ndo adula esse ego humano mimado, na medida em que nédo
promete animar alguém com respostas otimistas, como pretende mesmo confronta-lo,
desmascara-lo e desnuda-lo. E neste sentido, Merton, como que desestimulando adesGes
monasticas apressadas e ao sabor da moda, alerta quanto as “dificuldades e incertezas que
acompanham a vida de soledade interior” (QA, p.201).

A vida solitaria desmascara ndo apenas nossas ilusdes, como também a aparente
racionalidade de nossa vida cotidiana, supostamente bem organizada, pois que assentada, de
fato, sobre um “abismo de confusao, irracionalidade, falta de sentido ¢ [...] caos” (QA, p.201).
Reconhece-se ai uma tonica existencial do tipo que identifica e enfrenta uma certa dimenséo
absurda da vida. Em tal perspectiva, entende-se porque poucos se dispdem a tal especial
vocagdo, pois que “lutar com a soliddo ¢ o trabalho de uma vida — uma vida de agonia” (QA,
p.203).

Na perspectiva do trabalho de cela, a funcdo social e espiritual do solitario, tanto na
Igreja como na sociedade é permanecer na cela, se ndo uma verdadeira cela no deserto, a cela
espiritual. Trabalho que ndo existe para, trata-se mais de um modo de ser, é uma questdo de
presenca.

Outro aspecto importante que desperta muitas incompreensdes, € quanto a atitude de
retirar-se do mundo, do convivio da sociedade. E quanto a isto é preciso uma adequada
compreensdo. Antes de tudo esclarecer que ndo se trata de mero retraimento ou isolamento, na
redoma de uma soliddo doentia. Afirma Merton: “O solitario de quem trato aqui ndo é
chamado a abandonar a sociedade, mas a transcendé-la” (QA, p.204). Isto no sentido de
renunciar & aparéncia e as ilusdes. Sendo assim, esta aparente divisdo, é de fato unido, uniédo
num plano mais elevado e espiritual. Merton elabora uma sofisticada reflexdo no sentido de

demonstrar que esta experiéncia do solitario, ao tornar-se “um”, possibilita que toda a

'Coincidentemente e de forma significativa, neste mesmo ano de 1960 em que Merton publica a obra Questdes
Abertas, na qual se insere este ensaio sobre a soliddo em contraposicdo ao espirito de massa, o nobel Elias
Canetti lanca sua obra Massa e Poder, que se consolidara como um classico sobre o tema.
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humanidade possa voltar a ser “UM”. Como se o solitario fosse o sinal sacramental dessa
possibilidade.

Também pontua que existem atrocidades humanas que o individuo ndo cometeria
sozinho, mas que acaba cometendo em nome da sociedade, supostamente “para o bem
comum”, referindo-se explicitamente ao 6dio e perseguicao racista levada a termo por pessoas
“boas, tolerantes, civilizadas e até humanas” (QA, p.205). O solitario desmascara esses mitos
e idolos. Antes de ser um “sonho narcisico de alguma religido particular, a solidao ¢, bem ao

contrario, uma vocacao a se manter plenamente acordado” (QA, p.206):

Deve, portanto, ficar bem claro, desde o inicio, que o solitario digno desse nome
ndo vive num mundo de fic¢Oes particulares e ilusdes autoconstruidas, mas num
mundo feito de despojamento de si, humildade e pureza, fora do &mbito dos
slogans e da gravitacdo das diversfes que o separam de Deus e de si proprio. Vive
na unidade. A soledade do solitario ndo € um argumento, nem uma acusacgao, nem
uma censura, nem um sermao. E, simplesmente, aquilo que é. E o que é. Portanto,
ndo s6 deixa de atrair a atencdo, mas ndo a deseja, e permanece, em grande parte,
totalmente invisivel. (QA, p.207)

Neste sentido, acentua, o afastamento do convivio dos homens pode até ser uma
“forma especial de amor” para com eles, na medida em que essa tranquila e humilde recusa
em aceitar os mitos e ficcOes da sociedade, abre uma possibilidade de libertar as pessoas de
suas ilusBes fechadas, de dar-se conta da cegueira de sua condi¢édo, de forma a abrir-se para a
liberdade e para Deus.

O que se nota é que assim como Merton procurou encontrar analogias entre auténticas
expressdes de soliddo, que ndo apenas a religiosa, insiste também em diferenciar, com
bastante énfase, a verdadeira soliddo de uma rica vida interior em relacdo a outras falsas
concepcBes. A verdadeira soliddo interior ndo € individualismo, em especial o
“individualismo pragmatico” estilo Robinson Crusoé, esse mito oitocentista da classe média
ocidental um pouco naquela ética superficial de uma natureza arcadista. Néo € fuga esotérica
nem comportamento contracultural beatnik. Também ndo € este sonho narcisico de alguma
religido particular como mencionado acima. N&o é ainda uma soliddo excéntrica e agressiva
que procura ser aprovada, como se fosse um argumento. Ndo chama pra si autofelicitacfes e
autocomiseracgdes de uma espiritualidade infantil que deseja ndo “o deserto, mas o seio” (QA,
p.207).

Insiste Merton em alertar quanto aos perigos inerentes ao chamado a soliddo, pois que

“a esséncia da vocagdo solitaria estd, precisamente, na angustia de um risco quase infinito”

(QA, p.207).
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Mais uma vez alertando quanto ao possivel equivoco de conceber a experiéncia da

soliddo como separacdo, quando, de fato,

O verdadeiro solitario ndo renuncia em nada ao que de bésico e humano existe em
sua relacdo aos outros. Esta unido a eles — tanto mais profundamente quanto nao se
vé mais fascinado por interesses marginais. A que renuncia o solitario? Renuncia a
figuracdo superficial e ao simbolismo vulgar que pretendem falsamente tornar a
unido mais auténtica e fecunda. Resiste ao relaxamento com que se entregava a
diversdo em geral. [...] Renuncia as ilusorias reivindicac@es do aperfeicoamento e
da plenitude coletivas com que a sociedade procura agradar e satisfazer a
necessidade do individuo de sentir que ele vale alguma coisa. O homem dominado
por aquilo que chamei a “imagem social” é alguém que sé se permite ver ¢ aprovar
em si mesmo aquilo que a sociedade a que pertence determina como sendo
proveitoso e digno de louvor para seus membros. (QA, p.208)

Merton insiste bastante no combate a essa arbitraria figura de uma “imagem social”,
submetida aos “slogans e conceitos” de uma sociedade superficial. E sua andlise se aprofunda
no sentido de sinalizar que nédo se trata apenas de uma espécie de controle social, mas também
de uma certa fraqueza antropoldgica ja que a maioria dos homens parece necessitar destas
ficcdes, de sua pequena “mitologia”, em redor da qual possam organizar suas atividades. Ao
abracar a soliddo, o solitdrio mergulha numa “caverna de escuriddo e fantasmas”, que pode
leva-lo a uma rara independéncia intelectual e espiritual, mas que traz também o0s seus
assustadores riscos.

Seja como for, 0 chamado néo é a soledade em si mesma, e sim ao que ela significa,
que é a atitude de despojamento e do esvaziar-se. E, neste despojamento, “ainda que possa
estar fisicamente sO, o solitario permanece unido a outras vidas em profunda solidariedade
mas num plano mais intenso e mistico.[...] ele compreende como estd unido aos demais no
perigo e na agonia de sua comum soliddo; ndo na soledade de um individuo apenas, mas na
radical e essencial soliddo do homem - soliddo assumida pelo Cristo e que, em Cristo, se
identifica misteriosamente com a soliddao de Deus” (QA, p.210-211). A soliddo sera a “porta”
por onde o mistério de Deus penetrara, convidando a todos para desfrutar desse mesmo
mistério.

Uma falsa compreensdo da experiéncia da soliddo pode ai vislumbrar uma arrogante
presuncdo, como se o solitdrio carregasse a marca exclusivista de um eleito. Longe disto,
alerta Merton, pois que o vazio do verdadeiro solitario estd marcado por uma grande
simplicidade, por uma espécie de candura, vivendo em profunda compreenséo e simpatia, em
guem ha grande pureza de amor, sendo de fato, ndo alguém que procura a soliddo, mas, antes,

alguém que ja encontrou ou foi por ela encontrado. E antes que um luxo espiritual, a
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descoberta da soledade interior insere o solitario em uma situacdo de total dependéncia.
Abismo, vacuo, perigo — é o Iéxico abundante e recorrente de Merton que parece convocar 0
leitor para aquilo que seria o fulcro mesmo da experiéncia interior da soliddo, e ndo os indices
externos que de forma errbnea normalmente sdo tidos como 0s mais caracteristicos da
soledade. Merton lembra, a proposito, que os primeiros cristdos que penetravam no deserto
para ver os eremitas, admiravam nestes, ndo tanto seu extremo ascetismo, mas sim a caridade

que 0s animava e a sua discricao e,

Isso s6 podia acontecer por estar o eremita inteiramente despojado e vazio de si
préprio. A vocacdo a soliddo é, portanto ao mesmo tempo, vocagdo ao siléncio,
pobreza e vazio. Mas esse vacuo tem em vista a plenitude, pois a finalidade da vida
solitaria é a contemplacdo. N&o, porém, a contemplacdo no sentido pagéo de uma
iluminacdo intelectual esotérica, conquistada por meio de técnicas ascéticas. A
contemplacdo do solitario cristdio é a tomada de consciéncia da atuacdo da
misericérdia divina — transformando e elevando o vacuo da criatura, para torna-la
uma presenca de perfeito amor e de plenitude perfeita (QA, p.214).

Outro sentido da soliddo na vida cristd € sua dimensdo, poder-se-ia dizer, profética,
tanto em relacdo a sociedade massificante e convencional, como em relacdo a propria vida
cristd, que muitas vezes cai na tentagdo ativista e secularizante de “formas visiveis, sociais e
comunitarias”. E, nessa perspectiva profética, o afastamento do convivio dos homens pode ser
forma especial de amor para com eles, justamente na medida em que recusa 0s mitos e ficcdes
gue os escravizam. Ha entdo uma dimensao de protesto e de libertacdo, o que nédo significa
que seja “refugio ou fuga para rebeldes”, pois “o solitario se volta, em primeiro lugar, contra
si mesmo” e para ndo deixar davidas, conclui, “homens como esses, por piedade para com o
universo e por lealdade para com a humanidade, sem espirito de amargura ou ressentimento,
se retiram para o benéfico siléncio do deserto, ou da pobreza ou do ocultamento, ndo para
pregar aos outros e sim para curar, em si mesmo, as chagas do mundo inteiro” (QA, p.217).

O que vai se delineando, com bastante consisténcia, é a ideia de que essa decisdo
interior pela vida em soliddo, plenamente madura, ndo é fruto de uma especial capacidade
daquele que por ela opta, e sim uma expressdo dadivosa da graca, so possivel no horizonte da
misericordia de Deus. E essa misericordia de Deus para com o0 homem deve ser anunciada. No

entanto, diante da esterilidade das palavras, sobretudo no mundo contemporaneo,

para que a fala possa ter sentido, é necessario que haja, em algum lugar, intervalos
de siléncio para separar uma palavra da outra, um pronunciamento do outro. Quem
se retira em busca de siléncio ndo odeia, necessariamente, a fala. E talvez, o amor e
0 respeito a linguagem humana que lhe impdem siléncio. Pois, a misericérdia de



139

Deus ndo pode fazer-se ouvir por meio de palavras, a ndo ser que sejam ouvidas,
tanto antes como depois de pronunciadas, as palavras — em siléncio. (QA, p.217)

Neste momento, Merton recorre a duas categorias centrais na sua Visdo da
contemplacdo, por nds ja mencionadas, mas recorrentes em seus escritos. Uma delas é a
aproximagdo do solitario “a condigdo de estrangeiro (xeniteia) e vagabundo sobre a face da
terra, havendo recebido o chamado para deixar o que lhe era familiar, de maneira a ir penosa e
estranhamente a procura de ndo sabe ele 0 qué” (QA, p.221). E a outra, ¢é a aproximagdo com
a experiéncia da pureza do coragdo dos eremitas cujos labios foram “purificados pela secura”
do deserto e cujo siléncio traduz o chamado para uma invisibilidade e anonimato frente a
sociedade conformista, que, por sua cegueira, SO consegue ver nessa radical op¢do algo como
um fracasso. No horizonte do conhecido texto paulino que aponta para a misteriosa escolha
divina pelos simples para confundir os sabios (I Co 1,27s), de fato, lembra Merton, “as coisas
espirituais sdo desprovidas de peso para o homem pratico”, e, essa “auséncia de utilidade
pratica e aparente esterilidade de sua vocagdo” (QA, p.223) ndo ¢ casual. Trata-se, mesmo, de
um sinal, tanto de compaixao universal como de anuncio de um outro reino, fundamentado
em outros valores.

O ultimo tema abordado por Merton, neste ensaio, quanto aos sentidos da solidao, é
quanto a pobreza espiritual do eremita. Uma existéncia ancorada na inseguranga e até numa
certa indigéncia, aponta para o fato de que “uma tal vocagdo contém um grao de loucura”
(QA, p.224). Mas ndo basta esta pobreza material e fisica sem apoio visivel: “a vida solitaria,
para ser autenticamente cristd, deve ser, é verdade, vida de oracdo e meditagdo. Pois em nosso
contexto 0 monachos ¢ pura e simplesmente um homem de Deus” (QA, p.225). No entanto,
também ai, sendo sobretudo ai, a pobreza da soliddo se faz presente, pois frequentemente o
solitario se depara com a incapacidade de orar, de ver, de ter esperanca. Passa por uma
espécie de “inconhecimento” de si proprio. E, “¢ essa divida que, por fim, o reduz ao siléncio
e, no siléncio que deixa de fazer perguntas, ele recebe a Unica certeza que possui: a presenca
de Deus em meio a incerteza e ao nada, como a realidade Unica, mas que ndo pode ser
‘classificada’ ou identificada” (QA, p.225). Nesse ponto, os incontornaveis paradoxos de uma
poética da espiritualidade logo se fazem presentes pois que o solitario “sabe aonde vai, mas
ndo estd ‘seguro de seu caminho’; sabe, apenas, porque para l& se dirige. Nao vé
antecipadamente o caminho, e quanto chega, ele simplesmente chega” (QA, p.225). Pode-se
falar nas “riquezas de seu vazio”; ou ainda que ““sua pobreza ¢ tdo grande que ele nem chega a

ver a Deus; tdo grandes sdo suas riquezas, que vive perdido em Deus e perdido para si mesmo.
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Nunca se acha a distancia suficiente de Deus para poder vé-lo em perspectiva ou como um
objeto. Foi sorvido por Deus, e, portanto, jamais, por assim dizer, O v&” (QA, p.226).

Merton parte para a finalizacdo do ensaio, embora sereno, com uma perceptivel nota
melancolica, ao associar o solitario a figura do profeta a quem ninguém quer ouvir, cuja voz
que clama no deserto, ecoa como um sinal de contradicdo. O mundo o rejeita e, assim, de
certa maneira rejeita a temida soliddo do proprio Deus. O que de fato o mundo rejeita é a
“absoluta independéncia” de Deus, sua “misteriosa transcendéncia”, que ndo pode ser
absorvida pela trama dos conceitos mundanos, e O coloca infinitamente fora do alcance das
palavras, pois ndo pode ser reduzido a um objeto.

N&o obstante esta nota melancoélica, o ultimo topico do texto o finaliza, ao que tudo
indica propositalmente, reafirmando a tonica central de que a soliddo de que ai se fala ndo ¢ a
de um eu egoista. Bem ao contrario, o que desaparece é um eu superficial, um falso eu social,
para que emirja um eu verdadeiro, pleno e profundo, cuja “soledade se encontra com a
soledade de todos os homens e com a de Deus” e, nesse sentido, essa ¢ sempre universal (QA,
p.230).

Essas Notas para uma filosofia da soliddo de forma bastante nitida procuram
estabelecer um dialogo com a sociedade, sobretudo com diferentes interlocutores culturais de
Merton. Nas suas cartas a escritores, por exemplo, ele menciona para varios dos destinatarios
0 texto em questdo. Partamos agora para algumas de suas meditacGes na pequena e singela,
mas extraordinaria obra, Thoughts in solitude, na traducéo brasileira, Na liberdade da solidao.

Algumas das ideias abordadas no ensaio de 1960, ja estdo ai presentes neste texto de
1956, mas aqui a abordagem é bem diferente, j& que o tom aqui é meditativo, poético, e
mesmo litargico, pois que entrecortado por oragdes de uma tocante intimidade.

O primeiro tema, que alids da titulo a toda a segunda parte da obra, € o do amor a
soliddo. Antes de tudo, o que se evidencia de maneira bastante explicita é que a busca da
soliddo deve advir de uma atitude amorosa. Se dai partir, nem € preciso um ambiente externo
para se manifestar, basta se tomar consciéncia da condi¢do humana da solidao. Inclusive, “s6
0 puro amor pode esvaziar perfeitamente a alma das imagens das coisas criadas, e nos elevar
acima do desejo” (LS, p.86).

Distancia-se Merton da tentativa de transformar a soliddo em um “problema”, mais
uma vez naquela perspectiva da recusa de transforméa-la em um argumento. Por isso pode
afirmar que “sabe alguém que encontrou sua vocagdo, quanto cessa de pensar em como viver
e comeca a viver. Assim, se alguém é chamado a vida solitaria, deixaré de se interrogar como

~

devera viver e comecara a viver em paz somente quando se acha em soliddao” (LS, p.69). O
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que ndo significa uma vida sem contradigOes, pois sempre existiram contradi¢des na alma
humana, e ndo sera a solidao a resolver esta questao.

Uma das formas em que ela pode se apresentar como problema é quando pensada
meramente como subjetiva e interior, fruto de um “esfor¢o de interiorizagdo”. Longe de uma
postura espiritualizante, de forma desconcertante e num tom despojado, Merton ressalta que o
lugar da solidao € outro, “pertence a substancia da santidade” (LS, p.67). Também alerta, “nao
devo ir a soliddo para imobilizar minha vida, para tudo reduzir a uma concentracao rigida
sobre alguma experiéncia interior” (LS, p.84). Assim a soliddo deixa de ser um problema,
pois na gratuidade de um espirito livre “a soliddo tem de ser objetiva ¢ concreta. Tem de ser
uma comunhdo com algo maior que o0 mundo, grande como o proprio Ser, de maneira que na
profunda paz da soliddo encontremos Deus” (LS, p.67-68).

Ja se faz presente nesta pequena obra uma questdo que ocupard intensamente o
pensamento de Merton nos seus Ultimos anos de vida, que é a percepcao de que a linguagem -
nesta sociedade contemporanea, midiatica e utilitarista - foi profanada, perdeu sua poténcia de
dizer, e, € ai que o siléncio se imp0e, quase que como uma necessidade. Ha uma dialética da
palavra e do siléncio. E o tempo necessario do siléncio que permitira o desabrochar de uma
palavra, sendo plena, ao menos resgatada em sua possibilidade de algo dizer: “quando ja
tivermos vivido bastante tempo a s6s com a realidade que nos cerca, teremos aprendido o
sentimento de veneracdo que nos ensinara como pronunciar algumas palavras boas sobre essa
realidade, do fundo da nossa silenciosa quietude, que ¢ mae da Verdade” (LS, p.68). Ou
ainda, “a verdade se eleva do siléncio do ser a tranquila e tremenda presenca da Palavra.
Mergulhando, entdo, novamente, no siléncio, a verdade das palavras nos transporta até o
siléncio de Deus” (LS, p.68).

S80 em textos assim que uma mistica mertoniana se faz bastante presente, quando,
escavando ainda mais o tema, langa ao leitor meditagdes como esta: “as palavras estdo
colocadas entre siléncio e siléncio; entre o siléncio das coisas e o siléncio de nosso proprio
ser. Entre o siléncio do mundo e o siléncio de Deus” (LS, p.68). Somente quando
enfrentarmos e conhecermos esse mundo do siléncio, é que as palavras ndo mais nos
separardo nem de Deus, nem dos homens, nem das coisas.

Pensamento e vida, oracao e trabalho, deixam de ser dicotomias e passam a ser vividos
como uma coisa s6. Quando alguém encontra a plenitude em sua vocagao, “nesse momento,
tudo estéd unificado, em ordem, em paz” (LS, p.69). Nao se trata pois de um intervalo, de uma
intermiténcia entre a acdo e uma parada, trata-se, de fato, de um continuo onde “toda a nossa

vida pode, entdo, ser um fluir ao encontro do ser e do siléncio dos dias” (LS, p.84).
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Como que num eco a Sdo Jodo da Cruz lembra, contudo, uma certa agonia que
atravessa essa noite da alma que procura ¢ luta em sua soliddo, “pois o siléncio interior
depende de um continuo procurar, um continuo gritar na noite, um repetido debrucar-se sobre
o abismo”. E preciso incessantemente encontrar o siléncio de Deus, “pois ele é encontrado
quando procurado, e, quando ndo mais o buscamos, ele nos escapa” (LS, p.70). O solitario
tomou uma decisédo téo forte que pode ser provado pelo deserto, pela morte, de tal forma que
Merton chega a identifica-lo como “o irmio mais mogo do martir” (LS, p.79).

Outra dimensdo fundamental é a relacdo entre a humildade e o siléncio. Se é verdade
que h& um certo tipo de siléncio que vem do orgulho, o auténtico siléncio é aquele que brota
da humildade, em sua serenidade, mansiddo e repouso. Por isso “o solitario cristdo nao
procura a soliddo apenas como atmosfera ou quadro para uma espiritualidade exaltada
especial” (LS, p.80). Alguma resisténcia a alguma vida em comum, se d4 exatamente na
medida em que a comunidade muitas vezes se perde em um estilo de vida complicado,
perdendo-se a simplicidade a qual a vida solitaria pretende, exatamente, resgatar.

A soliddo liberta, e talvez uma das melhores expressdes deste espirito de liberdade,
seja um profundo sentimento de unidade, no qual “toda a minha vida se torna oracao” (LS,
p.73), e tudo que é tocado se transforma em orag&o.

Insiste Merton na formulacdo de que a experiéncia da soliddo sé é possivel onde ha
pobreza, onde ndo ha apego a falsas segurancas, onde se reconhece a verdadeira condi¢cdo
humana de desamparo e caréncia. Uma total e incondicional dependéncia de Deus.

N&o existe técnica para encontrar o Senhor, pois Ele ¢ encontrado por meio de “Sua
vontade”, pois “logo que alguém estd disposto a ficar s6 com Deus, estara s6 com ele, ndo
importa onde se encontra — no campo, no mosteiro, na floresta, na cidade” (LS, p.76). E esta
experiéncia, da infinita liberdade de Deus que resplandece nas profundezas da alma e a
ilumina, ainda que como um relampago, abre os olhos do homem, por um instante, sobre a
eternidade.

E assim prossegue Merton, extraindo da soliddo contemplativa inimeros sentidos, o
que lhe permite afirmar, ainda, que “na verdadeira oragdo, se bem que cada momento
silencioso permaneca 0 mesmo, cada momento € uma nova descoberta de um novo siléncio,
uma nova penetragdo naquela eternidade em que todas as coisas sdo novas” (LS, p.77). Tem-
se a impressdo de que Merton vai contornando o tema, explorando seus sentidos, redobrando
seus olhares, reiniciando suas aproximacgoes, reelaborando suas percepgoes, escolhendo com

atencdo suas palavras, como se a cada nova afirmacéo despontasse algo de verdadeiro sobre a
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experiéncia da soliddo e da contemplagcdo, mas ndo a sua verdade toda. H& sempre algo a
acrescentar.

A soliddo pode ser compreendida como uma vocag¢do, um “entregar-se, dar-se,
confiar-se completamente ao siléncio de uma paisagem de bosques e montes ou do mar ou do
deserto; ficar sentado, imével, enquanto o sol desponta sobre a terra e enche de luz o siléncio.
Orar e trabalhar pela manhd e dar-se ao labor e ao repouso a tarde, e, novamente, ao
entardecer sentar-se quieto meditando, quando cai a noite sobre a terra e quando o siléncio se
enche de escuridao e de estrelas” (LS, p.79). Assim, se por um lado ¢ uma vocagdo especial,
no sentido daquela disponibilidade para enfrentar o deserto e a morte; por outro, ndo tem nada
de especial, como se fosse uma “espiritualidade exaltada”, ja que ¢ a expressdo maxima da
entrega e da dependéncia total a Deus.

Também neste texto, e este € um aspecto central nesta pesquisa, € sempre bom
lembrar, Merton faz questdo de esclarecer que, enquanto “dom de si” que nada faz para “obter
algo”, aquele que “procura a soliddo como expressdo de seu dom total a Deus”, ndo “pode
significar rentincia e desprezo do ‘mundo’ em seu sentido mau”, também “nunca ¢é renincia a
comunidade cristd” (LS, p.80). Sobretudo, também, porque € na soliddo que se descobre o
amor, o amor de Deus ¢ o amor do humano, e, “quando se aprende isto, nosso amor pelos
outros se torna puro e forte. Podemos ir ao seu encontro sem vaidade nem espirito de
autocomplacéncia, amando-os com algo da pureza, da mansid@o e do escondimento do amor
de Deus por nds”, e ainda acrescenta, “esse ¢ o verdadeiro fruto e o verdadeiro escopo da
solidao Crista” (LS, p.95).

Neste sentido, a vida contemplativa solitaria € uma imitacéo e realizagdo das palavras
de Jesus, no sentido de reconhecer-se um com o Pai, fazendo a sua vontade. E agir como
Jesus age em relagdo ao Pai. Lembrando as palavras de Jesus no evangelho, “todo aquele que
ouve o Pai vem a mim” (Jo 6,58), Merton acentua que “ouvimos melhor o Pai na solidao”
(LS, p.83). Ao ser atraido pelo Pai ao deserto, 14 o solitario se dispde a “ser nutrido por
nenhum outro alimento a ndo ser Jesus” (LS, p.83). Expressando-se assim, a vida solitéria,
como comunhdo continua, vida de gratiddo e total dependéncia na misericordiosa bondade do
Pai, ¢ possivel naquele mesmo “espirito de abandono do salmista” que confessa: “sou um
mendigo e um pobre; o Senhor cuida de mim” (S1 39,18). E o lancar-se da fé, que ai se realiza
em toda a sua radicalidade. Merton chega mesmo a afirmar que “a grande tarefa da vida em
soliddo ¢ a gratidao” (LS, p.92).
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Formula uma tipologia dos que vivem para Deus, com Deus, ou em Deus,
acrescentando que o solitario, sentado debaixo desta arvore, pode desfrutar das trés
dimensdes.

Os salmos, que ocupam um lugar especial em nosso estudo, quando da abordagem
sobre a oracdo em Merton, também ocupam um lugar especial quando se trata da experiéncia

da soliddo, quanto ao que, sdo extraordinarias suas proprias palavras:

Os salmos séo, em verdade, o jardim do solitario, e as escrituras, 0 seu paraiso.
Revelam-lhe seus segredos, porque, em sua extrema pobreza e humildade, nada
mais tem para fazé-lo viver a ndo ser os frutos que ai colhe. Para o verdadeiro
solitario, a leitura da Sagrada Escritura deixa de ser um “exercicio” entre outros
exercicios, um meio de “cultivar” o intelecto ou “a vida espiritual”, ou ainda um
meio de “apreciar a liturgia”. Aqueles que leem a Escritura num estilo académico,
ou estético, ou apenas “devocional”, a Biblia, de fato, oferece um agradavel
refrigério e pensamentos Uteis. Mas, para penetrar nos segredos intimos das
Escrituras, temos de fazer delas, em verdade, nosso péo cotidiano. Temos de nelas
encontrar a Deus nos momentos em que mais dele necessitamos — e, geralmente,
quando ndo temos nenhum outro lugar onde encontrd-lo e lugar algum onde
procurar! (LS, p.93)

Acrescenta ainda que os salmos estdo repletos da simplicidade bem humana de
homens como Davi, que como homem conhecia e amava a Deus.

Como ja ressaltado, estas meditacdes de Merton, diferentemente do ensaio, mais do
que um estudo sobre a soliddo, caracterizam-se como exercicios na/de soliddo, o que
provavelmente explique a opcdo de Merton de entrecortd-lo com oragBes. Mas também
porque, e por fim, entende que a vida contemplativa solitaria €, talvez acima de tudo, vida de
oracdo, “portanto, sera o solitdrio alguém que estd sempre em oracdo e sempre atento ao
Senhor, cuidadoso da pureza de sua oracdo a Deus, velando para ndo substituir suas proprias
respostas as de Deus” (LS, p.81). Destacando-se ai duas caracteristicas. Primeiro que a vida
de oragdo serd fundada sobretudo na oragdo de “peticdo”, que situa o solitario sempre na
condicdo de necessitado e dependente. E a outra caracteristica é a convic¢do de que sua
oracao sera “sempre ouvida”.

Aqui talvez seja 0 espaco oportuno para trazer ao leitor uma das mais belas oracdes de

Merton por ele inserida, justamente, nesta obra que ora analisamos:

Senhor, meu Deus, ndo sei para onde vou. N&o vejo o caminho diante de mim. Nao
posso saber com certeza onde terminara. Nem sequer, em realidade, me conheco, e
o0 fato de pensar que estou seguindo a tua vontade n&o significa que, em verdade, o
esteja fazendo. Mas creio que o desejo de te agradar te agrada realmente. E espero
ter esse desejo em tudo que fago. Espero que jamais farei algo de contrario a esse
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desejo. E sei que, se assim fizer, tu me has de conduzir pelo caminho certo, embora
eu nada saiba a esse respeito. Portanto, sempre hei de confiar em ti, ainda que me
pareca estar perdido e nas sombras da morte. Nao hei de temer, pois estas sempre
comigo e nunca me abandonaras, para que eu enfrente os perigos que me cercam.
(LS, p.66)

Finalizemos o topico reportando-nos ao ultimo texto mencionado, Amor e Solid&o,
escrito em 1966, como uma introducéo a edi¢do japonesa da obra Thoughts in Solitude, que se
acabou de analisar, vindo a se configurar como um pequeno ensaio incluido na obra péstuma
Amor e Vida, publicada em 2004.

Ai Merton retoma alguns dos mesmos temas, mas os aborda de uma outra maneira. A
primeira grande diferenga vem sinalizada em nota que inseriu no inicio do texto, em que
esclarece seus leitores de que “a finalidade destas anotagdes, ndo ¢ elaborar uma defesa da
soliddo [...] mas simplesmente deixar a solidao falar um pouco e dizer algo de si” (AV, p.16).
E neste sentido que explora os paradoxos desta contraditoria experiéncia da soliddo
contemplativa. Rejeita mais uma vez qualquer tentativa de transformar as experiéncias ai
mencionadas, do amor e da soliddo, em um problema que esperariam uma resposta. N&o ha
perguntas e nao ha respotas.

Pretende que suas palavras permitam fazer ecoar o siléncio e a paz que ja se fazem
presentes na natureza, no vento, nos pinheiros, e na chuva que vagueia livremente pelos rios e
florestas, e aguardam por ser ouvidos. Exigindo, no entanto, um ouvinte que € um néo-
ouvinte. Quem é esse ndo-ouvinte?, pergunta Merton, para ja completar: “a inica resposta ¢ o
préprio Ouvir. O clima adequado a esse Ouvir é a soliddo. Ou melhor, esse Ouvir que € Nao-

XA

Ouvir ¢ ele proprio a solidao” (AV, p.17). Parece, pois, querer demarcar, que Se trata menos
de um esforco por parte do solitario, e mais um predispor-se para abracar a soliddo, no
horizonte de uma unidade anterior a qualquer divisao.

Retoma o tema da unido, aqui pensado como uma categoria ontoldgica: “ele (o
solitério) est4 afinado com todo o Ouvir do mundo, pois vive em siléncio. Ele ndo escuta o
fundo do ser, mas se identifica com aquele fundo no qual todos os seres se ouvem e conhecem
a si mesmos”. E, da énfase ao amor, que ¢é, precisamente, esse fundo do ser: “o paradoxo da
soliddo é que sua verdadeira base € o amor universal — a verdadeira soliddo é a unidade
indivisa do amor para a qual nao ha nimero” (AV, p.18).

De passagem Merton aciona sua bem conhecida distin¢do antropologica entre a pessoa
e o individuo. Enquanto a ideia de individuo sinaliza aquele que é contado apenas como um

namero, uma variavel estatistica que estabelece e acentua a divisao; a pessoa € para ele uma
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unidade que é amor, é indivisa em si mesma porque esta aberta a todos, exatamente porque o
amor ¢ a fonte e o fim de todas as pessoas. Inclusive, nas profundezas de nosso ser, ndo
haveria mais uma distin¢do entre um eu e um ndo-eu, porque tudo estaria assentado no Amor
infinito, criativo e redentor de Deus.

O amor é realmente a categoria central neste pequeno ensaio sobre a soliddo. Ai insiste
que “o objeto de fé ¢ Um — Deus, Amor”, e mais, tudo deve “convergir para 0 Amor como 0s
raios da roda convergem para seu eixo” (AV, p.21).

Quando se pensa na tendéncia alienante e divisionista das sociedades contemporaneas,
é realmente digno de nota a forma franca e corajosa com que Merton insistiu neste tema do
amor como fonte, raiz, base, finalidade da vida em Deus. Ha uma singeleza nesta intensa
afirmacdo de fé, que lembra a desconcertante mensagem das escrituras, quando menciona que
Deus escolheu as coisas fracas deste mundo para confundir as fortes.

Mais uma vez volta a dialética da palavra e do siléncio. Reconhece que o cristianismo
¢ uma religido da palavra e que a palavra € amor, mas lembra que “as vezes, esquecemos que
a Palavra emerge, antes de tudo, do siléncio. Quando n&o ha siléncio, entdo a Unica Palavra
que Deus fala ndo ¢ realmente ouvida como Amor. Entdo s6 ‘palavras’ sdo ouvidas” (AV,
p.19). Somente nessa Unica Palavra que antecede as palavras e o siléncio, o falar e o ouvir, é
que Deus se manifesta como Amor infinito, e “essa Palavra Unica s6 é ouvida no siléncio e na
soliddo do coragdo vazio, no coragdo indiviso, altruista, no coracdo que estd em paz,
desapegado, livre, sem preocupagdes” (AV, p.20).

Também aqui Merton faz questdo de passar, ainda que rapidamente, pelo tema
recorrente em seus textos, da faléncia das palavras em nosso mundo contemporaneo, bem
como do medo que o homem ocidental tem da soliddo. Embora se gabe de uma maioridade
herdeira da ousadia das luzes, de fato este homem ocidental é incapaz de ficar sozinho, em
siléncio, e enfrentar sem hipocrisia o desolamento de sua inseguranca e os fantasmas de seus
temores.

Merton convida a todos a abrirem “a porta interior do coracdo para os siléncios
infinitos do Espirito, de cujos abismos jorra sem falha o amor e se d4 a todos” (AV, p.23). A
partir de uma alus@o a Heidegger, se interroga se seria certo dizer que se entra na solidao para
se chegar a raiz da existéncia. E responde: “seria melhor dizer simplesmente que na solidao
estamos na raiz. Aquele que estd sozinho, e esta consciente do que significa a solid&o,
encontra-se simplesmente na base da vida. Estd ‘no Amor’. Estd apaixonado por tudo, por

todos, por todas as coisas” (AV, p.23).
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Estamos conscientes de que essa sucessao quase demasiada de citagdes de Merton, dos
textos por ora priorizados como objeto de leitura, podem em alguma medida abusar da
paciéncia do leitor. Assumimos 0 risco, pois quer nos parecer que nenhuma parafrase ou
comentarios a margem, traduziriam a altura as decisivas palavras de Merton, a um sé tempo

cortantes mas também acalentadoras.

3.2 Na profundidade do siléncio

Profundamente entrelagado - no sentido literal da expressdo - com o tema anterior da
soliddo, o siléncio foi um tema igualmente intenso e sempre presente na obra de Merton e foi
um ideal por ele sempre buscado. No seu diario em 08 de Janeiro de 1950 registra: “A
dialética entre o siléncio e fala. Temos de guardar siléncio por dois motivos: por amor a Deus
e por amor a fala” e trés dias depois registra, “pela primeira vez em minha vida eu te estou
descobrindo, 6 soliddo [...] agora sei que esta proximo o dia em que serei capaz de viver sem
palavras”.?'?

O objetivo deste tdpico é abordar este aspecto. Em um primeiro momento trazendo
alguns expressivos estudos sobre o siléncio, 0s quais permitirdo realcar sua importancia em
diferentes campos bem como suas distintas significacGes. E, na sequéncia, explorar o tema em
Merton, priorizando alguns ensaios que o tematizam explicitamente mas também atento a uma
certa atmosfera do siléncio que perpassa seus principais livros bem como sua trajetdria
contemplativa.

Dada a estreita inter-relacdo entre o siléncio e a solidao, que levava Merton, sempre
que estava a abordar um deles, contemplar o outro também, o desafio aqui serd ressaltar
algumas especificidades do siléncio na experiéncia contemplativa, a nos permitir reconhecé-lo
como um tema com identidade propria e diferenciada importancia.

O tema do siléncio, com toda a densidade de sentido nele inscrito, tem sido abordado
em diferentes campos do conhecimento. Na filosofia, dentre tantos, Merleau-Ponty, por
exemplo, o abordou de forma espléndida num ensaio hoje considerado classico — A linguagem
indireta e as vozes do siléncio, inserido na obra Signos, publicada em 1960.%* Retomando a
ideia fundadora de Saussure, de “que os signos um a um nada significam, que cada um deles

expressa menos um sentido do que marca um desvio de sentido entre si mesmo e 0S

22MERTON, Thomas. SJ, p.301-303 e também ES, p.158.
*BMERLEAU-PONTY, Maurice. Signos. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1991.
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outros”,214

o filésofo chama a atencdo para o fato de que “a lingua ¢ feita de diferencas”, e é
nesta possibilidade que o siléncio tera importancia tanto quanto a fala, tal como na partitura a
pausa musical ndo € apenas uma auséncia de som, mas constitui com este a estrutura de
sentido da musica como um todo. Direcionando sua reflexdo para o trabalho criativo do
escritor, percorrendo temas centrais da linguagem, em especial o campo semantico, da
significacdo, o filésofo convida o leitor a “detectar sob a linguagem falada uma linguagem
operante ou falante”, que ultrapassa “a transparéncia da linguagem falada”.?*®> Assim, poder-
se-ia dizer que, além da articulagdo som e sentido, teriamos uma outra “linguagem operante”
que vem mais da articulacdo siléncio e sentido. A logica pressuposta nestas reflexdes é aquela
que procura ultrapassar uma visao reducionista da linguagem limitada a suas possibilidades
tdo somente designativas. Como ocorre em tantos outros autores, também aqui Merleau-Ponty
encaminhara a discussdo para evidenciar que, sobretudo a linguagem literaria carrega consigo
essa possibilidade polissémica, pois, é proprio da obra de arte conter ndo apenas uma ideia,
mas “matrizes de ideias”.?*® Mas mesmo as outras linguagens precisam lidar com o siléncio,
j4 que “nenhuma linguagem se separa totalmente da precariedade das formas de expressdao
mudas, ndo reabsorve a propria contingéncia, ndo se consome para fazer aparecer as proprias
coisas”.?!" O texto é finalizado com a indicacdo de que a linguagem, embora muitas vezes,
sendo sempre, se pretenda total, o fato é que essa totalidade é apenas um ideal, ou mesmo uma
ilusdo, j& que precisa aceitar os limites incontornaveis de suas impossibilidades. A linguagem
ndo diz tudo, sempre falhard, por intrinseca insuficiéncia, ainda que manifestada na forma
paradoxal de um excesso.

Da mesma época, fim dos anos cinguenta e inicio dos anos sessenta, do campo dos
estudos literarios, vem uma obra bastante conhecida e também referéncia obrigatdria sobre o
tema que é Linguagem e Siléncio — Ensaios sobre a crise da palavra, de George Steiner, um
autor que Merton n3o s6 conhecia como tomara como base em um de seus ensaios.?*® Como
informa Steiner na introdugéo da obra, trata-se de “uma coletanea de ensaios sobre linguagem
e a crise da linguagem em nossa época, esclarecendo ainda que esses ensaios “argumentam
gue determinadas pressdes da politica totalitaria, da barbarie social, do analfabetismo e dos

modismos tém minado o cardter da linguagem”.?® O horizonte é o mesmo daquele que

“Ibid., p.39.

2B1bid., p.79.

21%1bid., p.81.

1bid., p.83.

2I8STEINER, George. Linguagem e Siléncio: Ensaios sobre a crise da palavra. Sa0 Paulo: Companhia das Letras,
1988.

2Y)bid., p.11.
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Adorno colocava quanto a impossibilidade de se fazer poesia depois de Auschwitz. A palavra
manipulada, corrompida, desumanizada, esvazia os significados e de certa forma se torna
impossivel. O siléncio, em sua mudez, se coloca ai como uma possibilidade, uma alternativa,
e constata o0 autor que boa parte da melhor literatura contemporanea se caracteriza por uma
forma de se expressar mais elusiva, emudecida, silenciosa. Uma expressdo utilizada pelo
autor, “palavras da noite”, sugere uma espécie de literatura negativa, tal como se fala em
teologia negativa, cuja poténcia expressiva estaria mais no vazio de uma auséncia do que na
eloguéncia de uma presenca.

A psicanélise é outro campo de estudos que também tem chamado a atencdo para a
relevancia do siléncio. Em 1989 o psicanalista e psiquiatra francés J.-D. Nasio organizou uma
coletanea de estudos sobre o tema, demonstrando que desde o inicio o siléncio ocupou um
papel importante nos processos psicoterapéuticos de desvendamento da alma humana em
situacBes de analise.?”® Nasio abre a obra com a vigorosa afirmagio de que “o siléncio estd
sempre presente numa sessdo de anéalise, e seus efeitos sdo tdo decisivos quanto os de uma
palavra efetivamente pronunciada. Siléncio do paciente ou do analista, siléncio crénico ou
efémero, siléncio de resisténcia ou de abertura do inconsciente, ele constitui um fato analitico
de primeira importancia no desenrolar de um tratamento”; e, acrescenta quanto ao estatuto
epistemolégico do siléncio, enquanto uma categoria, “mas, além dessa presenga clinica
essencial, o siléncio representa também e principalmente uma entidade teérica fundamental:
dentre todas as manifestacbes humanas, ele continua sendo aquela que, de maneira muito
pura, melhor exprime a estrutura densa e compacta, sem ruido nem palavra, de nosso
inconsciente proprio”.??! Os ensaios da obra, em sua amplitude e rica diversidade de
abordagens, convergem no sentido de mostrar que, do ponto de vista da subjetividade
humana, o siléncio é tdo expressivo quanto o discurso das palavras. O calar-se vale tanto
guanto o falar, e, umas tantas vezes, vale até mais.

Na linguistica, desde Saussure, o tema do siléncio também esteve sempre presente,
sendo colocado de forma tdo explicita, a0 menos sempre suposto em suas categorias centrais
tais como lingua enquanto sistema, e no seu interior, as relagcdes entre os signos, a relacdo
significante/significado etc. Uma reconhecida linguista brasileira, a partir do subcampo da
analise do discurso, publicou em 1997 a obra As Formas do Siléncio — No Movimento dos

Sentidos, obra que se tornou referéncia na area sendo inclusive premiada

22INASIO, J.-D. O Siléncio na Psicanalise. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2010.
2l1bid., p.7.
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internacionalmente.?? O estudo esmilica os variados sentidos do siléncio a partir de sua
forma, ou seja, desde o ponto de vista do trabalho da prépria linguagem, linguagem em
movimento. Afirma a autora, “H4 um modo de estar em siléncio que corresponde a um modo
de estar no sentido e, de certa maneira, as proprias palavras transpiram siléncio. Ha siléncio
nas palavras”.?*® O siléncio - e ndo “silenciamento” que remeteria a uma posicio de
passividade - aponta para uma dimenso de “ndo-dito” na linguagem, de “resto”; aponta para
um “carater de incompletude da linguagem”, pois, “todo dizer é uma relagdo fundamental
com o ndo-dizer”.?** Trata-se de uma obra intrincada e de dificil leitura mas que ndo deixa
duvidas quanto as potencialidades semanticas do siléncio e quanto a sua inscrigdo constitutiva
na/da linguagem.

Esta breve incursdo quanto ao tema do siléncio em diferentes campos de estudo, que
optamos por fazer no corpo do texto e ndo em uma nota de rodapé, pode parecer ao leitor uma
digressdo, mas assim ndo o entendemos. S&o estudos que nos ajudam a perceber que o
siléncio ndo é apenas uma negacdo, embora possa sé-lo também. O siléncio é uma outra forma
de dizer, por isso Merleau-Ponty pode referir-se as “vozes do siléncio”. Ele tem sua propria
eloguéncia, marcada ndo pela ressonancia acustica e sim pela profundidade de sua prépria
duracdo e pelo movimento de seus préprios sentidos que funcionam na dindmica dos néo-
ditos, dos vazios. Sendo assim, podemos melhor dimensionar e compreender a experiéncia
monastica do siléncio, de uma rica e longa tradicdo. E no caso de Merton, melhor
compreender sua opc¢do pessoal, para além mesmo das referéncias cenobiticas da comunidade
monastica, por uma experiéncia com o siléncio ainda mais radical, consumada na
concretizagdo do ideal por anos acalentado de uma ermida, simples e silenciosa, que lhe
permitisse entrar, mais densamente, no sempre espantoso mundo do “grande siléncio”.??
Ousariamos dizer que essa longa tradicdo mistica e monastica do siléncio vem elaborando ao
longo dos séculos uma sabedoria profunda e refinada sobre o siléncio — suas formas, seus
sentidos, suas potencialidades — e, nesse sentido, antecipando as sugestivas intui¢cdes sobre o
siléncio que o pensamento contemporaneo tem elaborado por outras vias, como é o caso dos

autores acima mencionados.

?220RLANDI, Eni Puccinelli. As Formas do Siléncio: No Movimento dos Sentidos, Campinas: Unicamp, 1997.
Z\bid., p.11.

22%1bid.. p.12.

2250 filme No Grande Siléncio, do cineasta alemo Philip Gréning, que acompanhou, em 1984, com refinada
sensibilidade, o cotidiano do mosteiro cartuxo Grande Chartreuse, situado nos Alpes franceses, veio possibilitar
a nos, contemporaneos, visualizarmos e em alguma medida participarmos, por cerca de trés horas, dessa
impressionante opg¢éo existencial pelo siléncio, atualizando-nos seu sentido.
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Antes de tudo é bom lembrar, mais uma vez, que a ordem cisterciense é uma ordem
reconhecida como uma das ordens contemplativas que opta, caracteristicamente, ndo s6 por
uma espiritualidade silenciosa, mas também por um estilo de vida e por um cotidiano
permeados pelo siléncio. A linguagem ai utilizada é a dos sinais e gestos constituindo um
cddigo especifico de comunicacdo. Se esta opgcdo pode parecer radical no contexto do mundo
contemporaneo, mais radical ainda parecera a op¢do que Merton fez por viver como eremita,
aprofundando e intensificando ainda mais essa experiéncia do siléncio. Nao ha davida pois de
que o siléncio ocupa uma lugar privilegiado na vida e no pensamento de Merton. Um estudo
que aprofundou esta dimensdo da espiritualidade mertoniana inicia seu texto chamando a
atencdo para a dificuldade de alguém tentar compreender essa op¢do sem té-la também

experienciado em alguma medida.?*®

Para este autor “Merton em geral mais evoca do que
analisa o significado que encontrou no siléncio”.??” Chamando a atencéo para a necessidade
de se compreender o siléncio religioso de uma maneira positiva e lembrando ainda os
diferentes tipos e niveis de siléncio que atravessam a histéria das religifes, o autor propde
delinear ao menos trés tipos de siléncio: o pablico, o ascético e o meditacional. Embora seja
uma classificacdo interessante e de alguma forma reconheciveis em Merton, penso que 0S
textos de Merton transpiram e transmitem uma forca e liberdade tdo intensas que ultrapassam
quaisquer classificacdes, de alguma maneira as dilui desaguando mesmo no campo de uma
experiéncia mistica e s6 plenamente reconheciveis nessa perspectiva. O siléncio como uma
experiéncia com o mistério, como algo inviolavel e inapreensivel. Nessa dialética quase
impossivel entre a linguagem e o siléncio, quando a linguagem tenta por meio de suas fugazes
palavras apreender a intensidade do siléncio, apenas paradoxos e metaforas permanecem.
Adentrando ao sempre impactante mundo interior de Merton, exploremos suas
consideracBes sobre o siléncio, iniciando por um de seus textos dedicados ao tema, embora
pequeno de uma rica profundidade: Siléncio criativo.?® Merton situa sua reflexdo sobre os
sentidos do siléncio no interior da sua concep¢do antropoldgica com tons existenciais. Para
Merton hé dois “eus”. Um € o eu social, que cumpre certas exigéncias impostas pela
sociedade e, neste sentido, é marcado por artificios e caracteriza-se, de fato, como uma
mascara. E 0 mundo dos negécios, do fingimento, dos atrativos. O outro eu é o eu interior,
expressao mais profunda e auténtica de um ser que ousou confrontar-se consigo mesmo: “ha

um eu calado dentro de nds cuja presenca € perturbadora precisamente porque é tdo calado:

ZTEABAN, John F., The Place of Silence in Thomas Merton’s Life and Thought. In: HART, Patrick (ed.). The
Message of Thomas Merton, p.91-114.

2271bid., p.92.

28MERTON, Thomas. Siléncio criativo. In: AV, p.40-48.
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ele ndo pode ser falado. Tem de permanecer calado. Articula-lo, verbaliz&-lo é corrompé-lo, e
sob certos aspectos destrui-10” (AV, p.42).

E no dilema desses dois trajetos que se colocam os polos do siléncio e do ruido.
Vejamos, a partir das palavras do proprio Merton: “ora, enfrentemos francamente o fato de
que nossa cultura estd de muitos modos organizada para nos ajudar a fugir de qualquer
necessidade de enfrentar esse eu silencioso, interior. Vivemos em estado de constante semi-
atencdo ao som de vozes, masica, trafego, ou ao ruido generalizado a nossa volta o tempo
todo. Isso nos mantém imersos num mar de ruidos e de palavras, num ambiente difuso no qual
nossa consciéncia fica meio diluida” (AV, p.42-43). Resignacéo, indiferenga, alienacéo,
distragdo, inquietacdo, tumulto e congestionamento, uma incapacidade de estar plenamente
presente, sdo expressdes que Merton utiliza no sentido de caracterizar este homem
contemporaneo.

Muito bem, o papel do siléncio ¢ exatamente possibilitar o acesso a esse nosso “eu
interior”, como afirma Merton: “no siléncio enfrentamos e admitimos a brecha entre as
profundezas de nosso ser, que ignoramos constantemente, e a superficie que é infiel a nossa
prépria realidade. Reconhecemos a necessidade de estar a vontade conosco a fim de ir ao
encontro dos outros, ndo com apenas uma mascara de afabilidade, mas com um compromisso
real e um amor auténtico” (AV, p.44).

Percebe-se pois que 0 movimento rumo ao siléncio, € um movimento duplo, em duas
direcdes. O mergulho em si é, a0 mesmo tempo, a descoberta e a possibilidade de ir-se ao
encontro do outro. Contemporaneos apressados que somos, acostumados demais a correria de
nossos dias, identificados com um cristianismo talvez falante e ativo demais, poder-se-ia,
prematuramente, acusar essa busca pelo siléncio como uma espécie de fuga da comunidade
humana e da esfera publica. A isso Merton responderia tratar-se exatamente do contrério.
Quem vai muito rapidamente em direcdo ao mundo, talvez esteja, de fato, fugindo de si,
fugindo desse necessario confronto consigo mesmo e com seu eu interior, e, portanto, fugindo
de Deus, ja que € ai, no fundo do nosso ser, que Ele habita e se revela. A recusa ao siléncio
seria mais o sintoma de uma inseguranca e temor existenciais. As palavras de Merton, quanto

a isso, sdo incisivas:

Se temos medo de ficar sozinhos, medo do siléncio, talvez seja em virtude de nossa
secreta desesperanca de reconciliagdo intima. Se ndo temos a esperanca de ficar em
paz conosco em nossa propria soliddo e em nosso siléncio pessoal, jamais seremos
capazes de nos encarar: continuaremos correndo sem parar. E essa fuga do eu é,
como indicou o filésofo suico Max Picard, uma “fuga de Deus”. Afinal de contas, é
nas profundezas da consciéncia que Deus fala, e, se recusamos a nos abrir por
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dentro e a olhar essas profundezas, também recusamos nos confrontar com o Deus
invisivel presente dentro de nds. Essa recusa é uma admissdo parcial de que néo
queremos que Deus seja Deus, assim ndo queremos que ndés mesmos sejamos
nossos eus verdadeiros. (AV, p.44)

E bom enfatizar que Merton assim se expressa, ndo apenas em relacdo as pessoas em
geral, mas chamando atencdo de forma pontual e direta aos ‘“crentes”, que criam suas
especificas mascaras externas e superficiais: “também os crentes tratam com um Deus que ¢
feito de palavras, sentimentos, slogans reconfortantes, um Deus que é menos o Deus da fé do
que o produto de rotina social e religiosa”, essa imagem reconfortante de Deus, “uma espécie
de idolo” que substitui o Deus invisivel da fé, tem como fungdo exatamente “proteger-nos de
um encontro profundo com nosso verdadeiro eu interior ¢ com o verdadeiro Deus” (AV,

p.44). E exatamente ai que o siléncio deve se fazer presente:

O siléncio é portanto importante, mesmo na vida da fé em nosso encontro mais
profundo com Deus. Nao podemos estar sempre falando, rezando com palavras,
engabelando, argumentando ou mantendo uma espécie de musica de fundo devota.
Muito do nosso didlogo interior bem-intencionado é, de fato, uma cortina de
fumaca e uma evasdo. Boa parte dele é simplesmente autoafirmacdo e, no fim,
pouco melhor do que uma forma de justificacdo de si. Em vez de realmente
encontrar Deus no despojamento da fé, no qual nosso ser mais intimo se apresenta
nu diante dele, encenamos um ritual interior cuja Unica funcdo é acalmar a
ansiedade. (AV, p.44-45)

A categoria da escuta também é destacada por Merton quanto a funcdo do siléncio,
pois que pelo siléncio “ficamos a escuta do inesperado”, e nessa espera silenciosa nossa “fé
pura” ¢é testada (AV, p.45). Merton lembra ai a atitude profética (cf. Is 30,15). O raciocinio
vai no sentido de demonstrar que enquanto ficamos envolvidos em nossas transacdes e
estratégias, ndo deixamos espacos para a propria graca de Deus atuar. E preciso siléncio e
tranquilidade de forma que nos tornemos um solo fértil por onde a semente da paz possa
penetrar. Sendo assim, o siléncio ndo apenas cumpre aquele seu papel de um trabalho interior
através do qual podemos nos conhecer melhor, como nos “torna inteiros, se permitirmos. O
siléncio ajuda a reunir as energias dissipadas e dispersas de uma existéncia fragmentada”
(AV, p.45). A vida superficial € um estar fora de si; a vida auténtica, cuja busca passa pelo
caminho do siléncio, permite um estar consigo mesmo, superando os apelos confusos de um
ser fragmentado, disperso em sua alienagéo.

Menciondvamos acima estudos da psicanalise que tém compreendido o siléncio como
uma das manifestacdes humanas que melhor exprimem a estrutura e a constituicdo da

subjetividade humana. Também Merton esteve atento a essas conexdes. Neste ensaio Siléncio
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criativo traz as observacGes de Erich Fromm quanto ao alto grau de alienagéo e frustracdo
presentes na vida americana, e, segundo sua avaliacdo, ai estaria a raiz da violéncia ali
presente.

Além das explicitas e diretas referéncias ao monaquismo antigo, outro ponto que
Merton sempre destaca em suas reflexdes sobre o siléncio, séo as referéncias a outras
tradigcOes religiosas e culturais que guardam um rico patriménio de experiéncia com o
siléncio. Por exemplo o caso dos quakers, que, como aponta Merton “sempre deram muita
importancia a uma escuta comunitaria do movimento interior do Espirito” (AV, p.46). Merton
estd se referindo com toda certeza a singular pratica dos quakers de um culto radicalmente
silencioso.??

Merton faz também referéncias a algumas agudas observacdes de Bonhoeffer que, ndo
obstante ser “o apostolo de um cristianismo radical e ‘secular’”, observou a importancia do
siléncio e, pensado em relacdo a igreja, lembra Merton: “o que é mais sério € a observagao de
Bonhoeffer de que a prépria Igreja se enredou demais no palavreado vazio. A seu ver, ao lutar
para se afirmar e se defender, a Igreja fez da autopreservacdo um fim em si mesmo. A Igreja
falava cada vez mais sobre si mesma e em favor de si mesma e cada vez menos em favor do
Reino” (AV, p.47). Merton relembra as palavras de Bonhoeffer que afirmou que a Igreja
“perdeu com isso sua chance de dizer palavras de reconciliagdo para a humanidade e para o
mundo em geral “(Bonhoeffer apud Merton, AV, p.47). E ainda acrescenta: “Bonhoeffer
previu que isso levaria a Igreja — todas as igrejas —a um reino de siléncio, confusdo e aparente
fragilidade no qual [citando novamente Bonhoeffer] ‘a linguagem tradicional deve
necessariamente tornar-se impotente e permanecer silenciosa™ (AV, p.47). Esse siléncio
previsto por Bonhoeffer permitiria as igrejas um retorno “as raizes do nosso ser”, bem como
possibilitaria um aprofundamento da oracao e da esperanca, de uma comunidade que confia e
espera em Deus.

Nesta perspectiva do reconhecimento da experiéncia do siléncio presente em
diferentes tradicdes, Merton ressalta também o rico patriménio hesicasta, de uma proficua
sabedoria espiritual também marcada por uma cuidadosa e delicada experiéncia com o

siléncio.

22Um estudioso do tema assim informa: “para os Quakers, a sabedoria comeca no siléncio. Os Quakers creem
gue somente quando silenciamos nossas vozes e nossas almas podemos ouvir a “serena pequena voz” que habita
em nds — a voz de Deus que fala a n6s e que expressamos aos outros através de nossas agfes. Somente pela
escuta em siléncio por aquela voz e deixando-a guiar nossas a¢des é que podemos verdadeiramente deixar nossas
vidas falar” (SMITH, Robert Lawrence. A Quaker Book of Wisdom. New York: Eagle Brook, 1998, p.3).
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Dentre os varios aspectos envolvidos na aproximacao de Merton ao zen-budismo, na
perspectiva do didlogo inter-religioso, ndo se pode negar que h& também ai implicado, nessa
aproximagdo que traduz uma profunda afinidade, esse elemento do siléncio. E bem
reconhecido e bastante demarcado, em consonancia com o espirito oriental, o elemento do
siléncio na tradicdo budista. Talvez os haicais, aos quais Merton se aproximou chegando
mesmo a ensaiar algumas composi¢fes em sua caracteristica estrutura, traduza - em sua forma
concreta, lapidar e indireta — como nada mais, este espirito do siléncio, nesse caso cristalizado
numa escrita minimalista.”*°

Toda essa defesa do siléncio, em Merton, que vimos fazendo, ndo quer significar, em
um outro extremo, um repudio a palavra e ao didlogo permanente e audivel com o mundo.
Pois ha, com efeito, uma nitida presenca de uma dialética entre siléncio e fala na vida e na
obra de Merton. Tratando-se de um escritor tdo prolixo, esta afirmacdo soa até como um
